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PRESENTATION 


In this special edition of Apuntes, we are proud to publish 


the papers presented at the third of the series of symposia which 
the Mexican American Program at Perkins School of Theology has 
sponsored on the subject of the Quincentennial. The series, begun 
in 1987 under the general title of «Redescubrimiento», sought to 
revisit the last 500 years of our history in order to promote the 
mutual discovery which did not take place in 1492 and thereafter. 


From the very beginning, the agenda for each of the 


symposia revolved around three crucial issues: our history, the 
mission of the church among our people, and a pastoral theory anc 
practice for that mission. These are again the three themes which 
are revisited in this third symposium. 


While all the papers are published here in Spanish, the 


y MI A 


language in which they were presented, English translations are — 


available through the Mexican American Program at Perkins 
School of Theology. 


Apuntes (1SSN # 0279-9790) is published quarterly by the Mexican American Program. 
Perkins School of Theology, Southern Methodist University, Dallas, TX 75275. Second class postage 
paid at Dallas, TX 75260 and additional mailing offices. Subscription is $10.00 per year. 


POSTMASTER, send address changes to: Apuntes, Mexican American Program, Perkins 


School of Theoiogy, Southern University, Dallas, TX 75275. 


Manuscripts are to be sent to our editorial offices: Apuntes, Justo L. González, Editor, 336 
Columbia Dr., Decatur, GA 30030. Materials sent in an IBM compatible system are much appreciated. 


Mailing and printing of Apuntes are provided by the United Methodist Publishing House. 
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Estudios bíblicos: Pródigos, profetas, siervos y Mesías 


Samuel Pagán 


La celebración del tercer Simposio «Redescubrimiento» debe ubicarse en - 


el contexto de una gran serie de retos y desafíos que los creyentes € iglesias 
confrontan en los albores del siglo 21. La evaluación crítica y sosegada de los 
últimos 500 años de historia en nuestro Continente se produce en medio de 
importantes acontecimientos que afectan la humanidad de una forma novel e 
inusitada. Algunas realidades que enmarcan nuestra vida son las siguientes: 

1. Una casi ilimitada posibilidad de análisis y conocimientos. Las nuevas 
metodologías científicas y el uso de computadoras nos han dado acceso a lo más 
íntimo de la célula humana y nos ha permitido asomarnos a los grandes secretos 
del universo. Las comunicaciones se han hecho más eficientes, y los medios 


masivos de comunicación han descubierto su poder político y su responsabilidad ~ 


social. 

2. La posibilidad de que el ser humano altere substancialmente la historia. 
Los resultados de la contaminación ambiental y los efectos primarios y secundarios 
de la experimentación en la guerra atómica y nuclear han traído a la humanidad 
una serie de problemas y dificultades que hasta hace poco eran inimaginables. 

3. El reto que lanza la investigación en los campos de la sicología y la 
sociología a nuestras posturas tradicionales sobre el comportamiento y la 
responsabilidad humanas. El resultado de esta investigación está modificando las 
percepciones tradicionales de la sexualidad humana. 

4. La modificación en la economía y la política mundial como producto 


de los rápidos cambios en Europa del Este y la antigua Unión Soviética entre — 
otros países, junto a la automatización e internalización de los procesos de 


producción y comercio. 


5. El gran movimiento de aprecio y defensa por la vida que ha surgido 
ante la amenaza de una catástrofe y destrucción en masa de grandes sectores de 
la humanidad, por razones bélicas y ecológicas. 

6. El despertar de las culturas antiguas que nos hace revisar nuestras 
propias culturas. En las Américas debemos destacar la afirmación y desarrollo de 
los grupos precolombinos y afroamericanos que se han resistido a morir y han 
demostrado a la historia el poder de la perseverancia y la identidad. 

7. La toma de conciencia y la organización de los pobres del llamado 


Tercer Mundo que está modificando significativamente las relaciones entre los 
pueblos y las comunidades. 


8. El despertar de la mujer a sus derechos, su dignidad y su igualdad que — 


1 Véase en torno a estos temas a Carlos Mesters, "La Biblia en la nueva evangelización", Nuevas 
Voces, No.4 (Buenos Aires, Argentina: Centro Nazaret, Sept. 1990), p.2. 
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ha contribuido a una revisión de las estructuras de poder y los procesos 
decisionales en la sociedad. 

9. El desarrollo y el conocimiento de las religiones antiguas del mundo 
que se convierten en un gran reto al programa misionero de la Iglesia Cristiana. 

10. La manifestación de movimientos e ideologías fundamentalistas -en la 
política y la religión- que prepara el ambiente para la aparición de fuerzas 
irracionales que atentan contra el pluralismo y el diálogo respetuoso y fecundo. 

En el marco de estos retos, se han preparado cuatro estudios bíblicos que 
ponen de manifiesto aspectos de importancia teológica y pastoral para el 
desarrollo eficaz de la misión cristiana. El objetivo es contribuir al diálogo de la 
Escritura y a la misión de la iglesia hispana en este país. 


I. Primer estudio bíblico: «Pródigos y exilios» 
El «Pródigo de Collores» 


Uno de los poetas que más profundamente ha calado en la historia y en 
la literatura de Puerto Rico es Don Luis Lloréns Torres. Su poesía, llena de 
sensibilidad y belleza, describe las realidades y vivencias de la Isla, al mismo 
tiempo que articula experiencias de proyecciones universales. 

Uno de sus poemas más famosos, «El Valle de Collores», describe la vida 
de un campesino puertorriqueño al salir de su pueblo natal, Collores, y llegar a 
la ciudad. El poema, que relata el peregrinar de «un nuevo pródigo» pone de 
manifiesto no solo el entorno íntimo del campesino, y la reacción de la familia 
ante su partida, sino revela una serie importante de experiencias que le hacen 
añorar el retorno a su lugar de origen. El poema dice: 


Cuando salí de Collores, 
fue en una jaquita baya, 
por un sendero entre mayas 
arropás de cundiamores. 
Adiós, malezas y flores 

de la barranca del río, 

y mis noches del bohío, 

y aquella apacible calma, 

y los viejos de mi alma, 

y los hermanitos míos. 


Qué pena lo que sentía, 
cuando hacia atrás yo miraba, 
y una casa se alejaba, 

y esa casa era la mía. 

La última vez que volvía 

los ojos, vi el blanco vuelo 
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de aquel maternal pañuelo 
empapado con el zumo 
del dolor. Mas allá, humo 
esfumándose en el cielo. 


La campestre floración 

era triste, opaca, mustia. 

Y todo, como una angustia, 
me apretaba el corazón. 

La jaca, a su discreción, 
iba a paso perezoso. 
Zumbaba el viento, oloroso 
a madreselvas y a pinos. 

Y las ceibas del camino 
parecían sauces llorosos. 


No recuerdo cómo fue 

(aquí la memoria pierdo). 
Mas en mi oro de recuerdos, 
recuerdo que al fin llegué: 

la urbe, el teatro, el café, 

la plaza, el parque, la acera... 
Y en una novia hechicera, 
hallé el ramaje encendido, 
donde colgué el primer nido 
de mi primera quimera. 


Después, en pos de ideales. 
Entonces, me hirió la envidia. 
Y la calumnia y la insidia 

y el odio de los mortales. 

Y urdiendo sueños triunfales, 
vi otra vez el blanco vuelo 

de aquel maternal pañuelo 
empapado con el zumo 

del dolor. Lo demás, humo 
esfumándose en el cielo. 


Ay, la gloria es sueño vano. 
Y el placer, tan sólo viento. 
Y la riqueza, tormento. 

Y el poder, hosco gusano. 
Ay, si estuviera en mis manos 
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borrar mis triunfos mayores, 
y a mi bohío de Collores 
volver en mi jaca baya 

por un sendero entre mayas 
arropás de cundiamores. 


La experiencia del «Pródigo de Collores» es de ausencia y presencia. Por 
un lado, descubre un sentido de ausencia al sentirse alejado de la gente y los 
lugares que le daban sentido de identidad y seguridad; por el otro, el recuerdo del 
hogar y la familia nunca lo abandonó. El comienzo del viaje es un adiós al pasado, 
a la familia, al hogar: un peregrinar hacia el futuro que rompe con los valores y 
las tradiciones familiares que le daban razón de ser. 

El poeta describe el dolor del éxodo, la angustia del viaje al exilio: su casa 
se alejaba y su madre le despedía en lágrimas. El ambiente era de tristeza, la 
naturaleza misma revelaba sus dolores. El entorno emocional del poema 
manifiesta la pena indecible, la angustia absoluta. 

Luego de descubrir «el odio de los mortales», el Pródigo «vuelve en sí». 
En una especie de grito de dolor y añoranza, el peregrino identifica los cuatro 
puntos cardinales de una vida inauténtica: la gloria, el placer, la riqueza y el poder. 
El Pródigo de Collores descubrió que los valores que le dan sentido de dirección 
al ser humano en la vida están ligados a la familia, al hogar, a las raíces, a la 
tierra que le vio nacer y crecer. 

El exilio del Pródigo de Collores lo llevó por los senderos de los ideales. 
Esa búsqueda le permitió descubrir el amor pasajero, la envidia, la calumnia, la 
insidia y el odio. La vida misma le enseñó que ante la traición y la frustración, el 
recuerdo de los valores del hogar incentiva la salud y el bienestar integral del ser 
humano. 

Desde el exilio, el peregrino del poema articula un gran grito de vida y 
seguridad: la gloria, es sólo un sueño; el placer, un viento pasajero; la riqueza, un 
torbellino; y el poder, un gusano insignificante. Desde el destierro, surgió un grito 
de fe y esperanza: identificó y separó lo superficial y lo importante de la vida. 
Nunca se está demasiado lejos para recordar y afirmar los valores que le dan 
sentido de dirección a la vida. 

El poema tiene una intención consoladora y transformadora. Toma la 
angustia y la traduce en un grito de fe. Rechaza lo superficial y afirma lo 
auténtico. Identifica el dolor, la inseguridad y el miedo, y responde a ellos con una 
noble expresión de esperanza. Es un clamor, una afirmación, un deseo de crear 
un mundo mejor. Es el reconocimiento que aún dentro de las realidades más 
adversas de la vida y las situaciones más desesperantes de la historia, hay caminos 
que conducen a la realización positiva de las aspiraciones humanas. 


2 Luis Lloréns Torres, "Valle de Collores", Las cien mejores poesías de Puerto Rico, Jorge Luis 
Morales, ed. (Rio Piedras, P.R.: Editorial Edil, 1979, pp. 104-105). 
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Exilio en Babilonia 


Uno de los períodos más difíciles de la historia de Israel lo constituye el 
llamado exilio en Babilonia.? Durante los años 598/7 al 539 AC un número 
considerable de habitantes de Judá, particularmente de Jerusalén, fueron 
deportados a Babilonia. Los ejércitos de Nabucodonosor llegaron a Palestina para 
conquistar y someter al pueblo judío al dominio extranjero. El templo de J erusalén 
fue destruido; la ciudad, quemada y saqueada; el rey, deportado. Durante el 
ataque y el saqueo babilónico, el Arca del pacto desapareció. La angustia y el 
dolor del pueblo llegaron a niveles indecibles. 

La profundidad del dolor, y la gravedad de la situación, se ponen de 
manifiesto al estudiar la literatura que se produjo a raíz de esa experiencia de 
angustia. En el libro de Las Lamentaciones* se describe la ciudad de Jerusalén 
en ruinas: 


«¡Cuán solitaria ha quedado 

la ciudad antes llena de gente! 
¡Tiene apariencia de viuda 

la ciudad capital de los pueblos! 
¡Sometida está a trabajos forzados 

la princesa de los pueblos!» (Lam 1.1) 


El poeta presenta la ciudad en ruinas: la gente se ha ido, el luto se ha 
apoderado de la comunidad y los habitantes han sido sometidos a la humillación © 
de los trabajos forzosos. 


En torno al mismo tema, puede estudiarse uno de los salmos? con el cual _ 
las personas exiliadas se identifican, el 137: 


«Sentados junto a los ríos de Babilonia, 
llorábamos al acordarnos de Sión. 
En los álamos que hay en la ciudad 


3 John Bright, La historia de Israel, (Bilbao: Desclée de Brouwer, 1966), pp. 358-376; Siegfried 
Hermann, Historia de Israel, (Salamanca: Sigueme, 1985, pp. 367-380). 


4 En torno al libro de Las Lamentaciones véanse las siguientes obras: Delbert R. Hillers, 
Lamentations, AB (Garden City: Doubleday & Co., 1972); Robert Gordis, "A Commentary on the text 
of Lamentations." JOR, 75th Anniv. Vol. (1967), pp. 267-86; --, "Commentary on the text of 
Lamentations (II)" JOR (1967/1968), pp. 14-33. 


5 La literatura en torno al estudio de los Salmos es extensa, de ella pueden estudiarse las siguientes 
obras: Angel González, El libro de los Salmos, (Barcelona: Herder, 1984); Claus Wetermann, "Psalms, 
Book of" IDBSup, pp. 705-710; --, Praise and Lament in the Psalms, (Atlanta: John Knox press, 1961). 
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colgábamos nuestras arpas. 

Allí los que nos habían llevado cautivos, 

los que todo nos lo habían arrebatado, 

nos pedían que cantáramos con alegría; 

¡que les cantáramos cánticos de Sión!» (Sal 137.1-3) 


Este salmo provoca en el hispano en los EE.UU. un aluvión de 
sentimientos. Por un lado, evoca las tierras patrias, de las cuales vivimos alejados. 
Por el otro, pone de manifiesto los dolores y las aflicciones de los exiliados: el 
prejuicio y la opresión; la añoranza y la frustración; la desesperanza y el coraje. 

Muchos hispanos viven en los EE.UU. un exilio doloroso, pues han 
llegado a este país arrojados por las guerras centroamericanas, los regímenes 
totalitarios, las dictaduras militares, la miseria, la enfermedad y la inestabilidad e 
inseguridad política y social. Los ríos de Babilonia están al este de Los Ángeles 
y en los getthos de Nueva York, Chicago, Dallas y Miami. Y los captores que nos 
piden cánticos se encuentran inmersos en una cultura dominante que disfruta los 
mariachis, la salsa y el merengue, pero desprecia, segrega y oprime a los seres 
humanos que representan esa antigua cultura, rica en valores, virtudes y 
noblezas.® 


La pastoral exilica 


En medio de la realidad exilica desesperante, donde se respiraba muerte, 
deportación y desesperanza, el pueblo de Israel fue inspirado por la actividad 
literaria y pastoral de una serie de individuos y grupos que se dieron a la tarea de 
interpretar lo sucedido a la luz de la fe. Mientras el pueblo sufria la penuria 
exilica -tanto en Babilonia como en Palestina-, se levantaron poetas, historiadores, 
sacerdotes, profetas y teólogos con una finalidad particular. Ese grupo de líderes 
deseaba mantener al pueblo unido. Ese sector de la comunidad -con valores 
religiosos muy serios- intentó reorganizar al grupo de deportados a la luz de una 
interpretación crítica de la realidad que vivían. Reaccionaron creadoramente a una 
experiencia de dolor. Estaban interesados en la consolación. Querían mantener el 
ánimo en alto. Reflexionaban sobre lo sucedido, y preparaban al pueblo para una 
experiencia de retorno a Palestina. Ese retorno se presentaba como una nueva 
creación, un nuevo éxodo y nuevo pacto. 

La pastoral exílica se produce en medio de las vivencias del pueblo. 
Alejados de las realidades cotidianas no se descubren los dolores, no se aprecian 
las virtudes, ni se manifiesta la solidaridad, ni se articula la fe, ni se disfruta la 


6 En torno a los hispanos en EE.UU. es importante indicar que los antepasados de muchos de los 
que son tratados "legalmente" como extranjeros han vivido en estas tierras por generaciones. Mucho 
tiempo antes que se pensara en el tratado Guadalupe-Hidalgo, en el suroeste de este país había 
personas que pensaban, soñaban y vivían en castellano, en el idioma de Cervantes. 
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esperanza, ni se descubren las raíces de maldad que atentan contra el pueblo de 
Dios. Desde el sufrimiento y la lejanía el Pródigo exclamó: 


«Ay, la gloria es sueño vano. 
Y el placer, tan solo viento. 
Y la riqueza, tormento. 

Y el poder, hosco gusano.» 


Únicamente desde el exilio, viviendo lo cotidiano y diario del pueblo, se 
puede desarrollar una pastoral consoladora y contextual. 


II. Segundo estudio bíblico: Un profeta en el exilio 
Isaías 40--55 


Una contribución destacada a la pastoral contextual y a la teología de la. 
esperanza producida en el exilio se encuentra en los capítulos 40--55 del libro de 


Isaías. Esta sección del libro, aunque guarda relación y continuidad con el reste 
de la profecía de Isaías de Jerusalén, manifiesta una serie de particularidades y 
diferencias que delatan una composición exílica.? El ambiente histórico que 
presupone es diferente; el estilo literario y el vocabulario usado revelan diferencias 
de autor; las ideas y conceptos teológicos que se exponen en los caps. 40--55 
manifiestan desarrollo, amplitud y universalismo; y, además, la obra responde a 
la realidad de una comunidad que se ha visto exiliada por algún tiempo. Esa 
sección del libro parece venir de la mano de un profeta anónimo que desempeñé: 
su labor pastoral entre los judíos deportados en Babilonia, por los años 550-544 


aC. El escritor, cuyo nombre desconocemos, es identificado como Deutero Isaías. 


el Segundo Isaías o Isaías de Babilonia. 

Ese profeta exílico poseía unas cualidades especiales como poeta y 
teólogo. Su mensaje profético está saturado de gran belleza literaria y de una 
sensibilidad espiritual destacada. Su pensamiento demuestra criticidad y capacidad 
de análisis profundo de los problemas que afectaban la comunidad. Además 
manifiesta un auténtico aporte a la teología bíblica y al desarrollo del concepto de 
Dios. Ese profeta-poeta utilizó y desarrolló las teologías de Isaías de Jerusalén. 


7 Entre los estudios en torno al libros de Isaias, citaremos los siguientes: Luis Alonso Schokel y J.L. 
Sicre Díaz, Profetas, comentario I, (Madrid: Ediciones Cristiandad, 1980, pp. 263-276); John N. Oswalt 
The Book of Isaiah 1--39, (Grand Rapids, Michigan: W.B. Eerdmans, 1986); G.A.F. Knight, Isaiah 40- 


55 (Grand Rapids, Michigan: W.B. Eerdmans, 1984); J. Severino Croatto, Isaias 1-39, (Buenos Aires E 


La Aurora, 1989); R.E. Clements, Isaiah 1-39, (Grand Rapids: Eerdmans, 1980); Christopher R. Seitz, 
ed., Reading and Preaching the Book of Isaiah, (Philadelphia: Fortress, 1988); Caroll Stuhlmueller, 
Isaias 40-66, (Santander: Sal Terrae, 1970); R.N. Whybray, Isaiah 40-66, (Grand Rapid: Eerdmans, 
1978), Hans Wildberger, Isaiah 1-12, (Philadelphia: Fortress, 1991); Edgar W. Conrad, Reading Isaiah, 
(Minneapolis: Fortress, 1991); Claus Westermann, Isaiah 40-66, (Philadelphia: The Westminster Press, 
1966); John D.W. Watts, Isaiah 1-33 and Isaiah 34-66, (Waco, TX: Word, 1987). 
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Jeremías y Ezequiel. Presentó al Señor como «El Santo de Israel», «El Redentor 
de Israel», «El Creador», y «El Dios Eterno»; además, identificó a Dios como 
Juez, Rey, Salvador, Consolador y Maestro del pueblo. Para ese versado y dotado 
profeta, el Dios de Israel se revela a través de su palabra. Israel es semilla de 
Abraham; será guiado por el Señor; es el pueblo del pacto; y será testigo de las 
intervenciones salvadoras de Dios. En Deutero Isaías se funde una articulación 
poética fina y elaborada, y una capacidad teológica extensa, intensa y universalista. 

El momento histórico? que vivió Deutero Isaías fue testigo del ascenso 
de Ciro como líder mundial, y la caída de Babilonia como potencia internacional. 
Ciro era el rey de Anshan, un pequeño reino que pertenecía al Imperio Meda. En 
el año 553 AC, Ciro se reveló contra el emperador de Meda, al cual finalmente 
derrotó en el 550. En esas luchas, Nabonidus, rey de Babilonia, se mantuvo 
neutral, aunque mostró cierta preferencia por el rey de Anshan. 

Luego de la victoria de Ciro sobre Meda, su carrera militar ascendente 
continuó. Primero cayó Lydia, y su capital Sardis. Posteriormente grandes sectores 
de Irán cedieron al paso guerrero de ese militar. Por último, en el 540, comenzó 
la guerra contra Babilonia. 

Con la imagen de Ciro en el futuro cercano babilónico, el Deutero Isaías 
se dio a la tarea de profetizar a los deportados. Su mensaje sirvió de preámbulo 
a la liberación del pueblo. Su tarea pastoral se llevó a cabo con una triple 
finalidad: levantar el ánimo de los deportados con palabras de consolación y 
esperanza; recordar las cualidades del Dios de Israel, en contraposición a los 
dioses de las naciones; y prepararles para el regreso a Sión y a la reconstrucción 
de la Ciudad Santa. 


Una pastoral consoladora 


El mensaje de Deutero Isaías intentaba unificar al pueblo, interpretar el 
dolor del deportado con una finalidad ulterior y preparar el camino para el 
retorno. Luego de décadas de cautiverio, el pueblo se reorganizó, según la 
orientación de los líderes sacerdotales y proféticos, para subsistir en Babilonia. 
Luego de que una generación de judíos creciera y se desarrollara fuera de 
Palestina, sin los símbolos nacionales del Templo, el Arca y la Ciudad Santa; luego 
de que como reacción al exilio, se elaborara un nuevo estilo cúltico, y se 
redistribuyera el poder político, social y económico de la comunidad sin la figura 
del rey de la dinastía de David; luego de moldear la vida de acuerdo a las 
realidades de la comunidad de deportados, se necesitaba un nuevo profeta que 
hiciera que el pueblo pensara y acariciara la idea del retorno. Se requería un 
agente de Dios, con autoridad, credibilidad y carisma, que preparara al pueblo 
para la liberación. Se necesitaba la labor profética de un líder que evocara los 


8 J.Bright, op.cit. pp. 358-391. 
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mensajes y oráculos de algún profeta clásico como Isaías, para que con valentía 
y autoridad le indicara al pueblo que «el Santo de Israel» -es decir, el Dios que 
se manifestó en las antiguas tradiciones legales del pueblo- volvía a intervenir en 
la historia. Se anhelaba la palabra de autoridad que hiciera que la esperanza 
resucitara, que hiciera que el pueblo volviera a soñar: 


«Cuando el Señor cambió la suerte de Sión, 

nos pareció que estábamos soñando, 

Entonces nuestra boca y nuestros labios 

se llenaron de gritos de alegría; 

entonces los paganos decían: 

"¡El Señor ha hecho grandes cosas por ellos!” 

Sí, el Señor había hecho grandes cosas por nosotros, 
y estábamos alegres.» (Sal 126.1-3) 


La profecía del Deutero Isaías posiblemente comienza en la corte del 
Señor o en el concilio celestial. En una especie de llamado, o relato de vocación, 
paralelo al de Isaías (cap. 6), Jeremías (cap. 1) y Ezequiel (caps.1--3), el profeta 
recibe la encomienda y la naturaleza de su mensaje: consolación. El texto que se 
encuentra en Isaías 40.1-11, convalida las credenciales proféticas de Deutero Isaías, 
al mismo tiempo que introduce la finalidad de su vocación. 


«El Dios de ustedes dice: 

"Consuelen, consuelen a mi pueblo; 

hablen con cariño a Jerusalén 

y diganle que su esclavitud ha terminado, 

que ya ha pagado por sus faltas, 

que ya ha recibido de mi mano 

el doble del castigo por todos sus pecados".» (Is 40.1-2) 


El mensaje comienza con ternura: se habla al corazón de Jerusalén con 
ternura y se indica, de forma consoladora, que el juicio divino llegó a su fin. Se 
revela que el pueblo recibió doble castigo por todos sus pecados, y se anuncia la 
inauguración de una nueva era. La gloria del Señor se revelará; un camino se 
abrirá en el desierto; y la palabra de Dios permanecerá para siempre. Se requiere, 
además, que el profeta clame, como mensajero de Sión, que el Señor viene con 
poder. El mensaje inaugural del profeta pone de manifiesto el tema de la 
consolación, en términos de una gran manifestación de la gloria divina. 

Cuando la gente llora y sufre no necesita que le recuerden el origen y los 
motivos del sufrimiento: ante el dolor, la palabra necesaria es de consolación. Esa 
teología contextual del profeta brinda un gran modelo para desarrollar una 
pastoral hispana relevante. 

Toda labor pastoral efectiva debe tomar en consideración las vivencias y 
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las experiencias de las comunidades e individuos a quienes desea servir. Los 
exilios, voluntarios e involuntarios, producen una serie extensa de dolores 
existenciales. Ante un idioma desconocido se reacciona con timidez; frente a leyes 
que no representan las aspiraciones ni las necesidades de los grupos marginados, 
se desarrolla un sentido profundo de frustración e impotencia; ante un sistema 
educativo que margina e impide el desarrollo del potencial intelectual y emocional 
de la hispanidad, se producen estallidos sociales, y la violencia familiar y 
comunitaria se pone de manifiesto. Ante las estructuras políticas, sociales y 
religiosas que atentan contra la naturaleza misma de la identidad y la razón de ser 
de una comunidad, se reacciona con dolor y desesperanza. Ese entorno de 
angustia fue el marco de referencia de Deutero Isaías. 

Consolar, de acuerdo al profeta, no es un acto que incentiva la resignación 
pasiva, enajenante e impotente. La consolación verdadera genera una búsqueda 
seria de las raíces culturales y espirituales; desarrolla un diálogo fructífero con las 
fuerzas que moldean la sociedad; y, además, produce la salud mental necesaria 
para identificar y erradicar las causas de la maldad. Consolar no fomenta una 
contemplación quieta y sumisa de la realidad, sino genera la evaluación profunda 
y ponderada de las fuerzas que incentivan la maldad. La consolación es el análisis 
ponderado que intenta, por un lado, afirmar la esperanza y el sentido de futuro; 
por el otro, desea comprender las causas del dolor, el origen del mal. 


El nuevo éxodo 


En la misma visión inaugural del profeta se introduce otro tema de 
importancia pastoral: la preparación de un camino al Señor por el desierto. 


«Una voz grita: 

"Preparen al Señor un camino en el desierto, 
tracen para nuestro Dios 

una calzada recta en la región estéril. 
Rellenen todas las cañadas, 

allanen los cerros y las colinas, 

conviertan la región quebrada y montañosa 
en llanura completamente lisa".» (40.3-4) 


La imagen de viajar por un camino a través del desierto, evoca los 
recuerdos y las memorias del éxodo. Una voz angelical clama y reclama un camino 
recto, donde se elimine todo obstáculo físico que impida llegar a su destino. Es un 
camino con sentido de dirección y propósito. 

La idea se elabora aún más en Isaías 41.17-20. El texto describe a los 
exiliados como si ya hubieran comenzado el viaje de retorno a Palestina a través 
del desierto. Los pobres comenzaron el peregrinar a Palestina. En ese viaje, el 
desierto inhóspito y cruel será transformado de forma espectacular. Ese desierto, 
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testigo de la liberación del pueblo de Israel de las tierras egipcias, será convertido 
en un lugar agradable con arroyos, manantiales y ciénagas; cedros, acacias, 
arrayanes y olivos; pinos, abetos y cipreses. El desierto será testigo de la 
intervención de Dios, como respuesta a la necesidad de los exiliados que buscan 
agua en el viaje. 

Esa manifestación será un acto maravilloso de Dios paralelo a sus 
intervenciones en el viaje liberador de Egipto a Canaán. Según los relatos bíblicos 
(Ex 17.1-7; Nm 20.1-13), y como respuesta a la necesidad del pueblo, en el primer 
éxodo agua salió de la roca. Esa acción de Dios, que hará del desierto un oasis, 
intenta comunicar la voluntad del Señor. El texto afirma: 


«...para que todo el mundo vea y sepa, 

y ponga atención y entienda 

que yo, el Señor, he hecho esto con mi poder, 

que yo, el Dios Santo de Israel, lo he creado.» (41.20) 


El texto, que es un buen ejemplo del estilo retórico depurado y de la 
capacidad de descripción del profeta, señala el propósito del nuevo éxodo en el 
pueblo. El profeta relaciona la terminación del exilio y la experiencia del nuevo 
éxodo con la capacidad de reconocer a Dios, el Santo de Israel, como creador. El 
Deutero Isaías expresa y comunica que las capacidades de liberación y creación 
del Señor son paralelas. Un Dios que tiene la intención de liberar, también tiene 
la capacidad de crear. Un Dios que tiene el poder de reorganización, tiene una 
finalidad salvadora. Un Dios que tiene la virtud del restablecimiento del orden, 


busca transformar las penurias exílicas en un nuevo éxodo, en una experiencia - 


renovadora, en una nueva realidad comunitaria. Ese acto liberador no solo 
afectará la historia del pueblo judío sino que será un evento magno de 
conocimiento y reconocimiento general. Con esa manifestación de Dios se llamará 
la atención de todo el pueblo de Babilonia y de las naciones. Será un evento de 
repercusiones internacionales. Una acción que publicará las capacidades del Señor. 
Un testimonio concreto de la relación entre el Señor y el pueblo de Israel. Una 
teofanía en la tradición de las manifestaciones históricas de Dios. 

El tema del nuevo éxodo llega a su expresión máxima en Isaías 43.16-21. 
El pasaje también evoca los relatos antiguos de la liberación de Egipto. Alude al 
cruce del mar y a la victoria sobre los carruajes, caballos y ejércitos del Faraón. 
En ese ambiente de recuento de triunfos antiguos, el profeta afirma: 


«Ahora dice el Señor a su pueblo: 

"Ya no recuerdes el ayer, 

no pienses más en cosas del pasado. 
Yo voy a hacer algo nuevo, 

y verás que ahora mismo va a aparecer. 
Voy a abrir un camino en el desierto 

y ríos en la tierra estéril".» (43.18-19) 
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Con la experiencia de la liberación de Egipto y el éxodo en mente, el 
profeta desarrolla su tema. Los actos del Señor en la antigiedad deben ser 
recordados solo como preámbulo de sus nuevas intervenciones en el exilio. Lo 
grande y espectacular de la manifestación de Dios en la antigiiedad, cedía frente 
al acto liberador de Babilonia. El primer éxodo, que estaba íntimamente 
relacionado con el nacimiento de Israel como pueblo, era el recuerdo y recuento 
de las capacidades, iniciativas, intenciones y voluntad de Dios. Ese primer acto 
liberador del Señor, según el profeta, fue el comienzo de una historia de salvación 
que producirá un nuevo éxodo. 

De acuerdo a nuestro anónimo poeta y profeta exílico, las nuevas 
intervenciones de Dios no solo liberarán al pueblo de Babilonia, sino que 
transformarán el desierto. Ese desierto, que es visto en el Deuteronomio como 
«grande y terrible» (Dt 8.15), será convertido en un lugar de aguas y vegetación. 
En el primer éxodo, el Señor le dio al pueblo agua y maná, pero el desierto 
permaneció igual. En el nuevo éxodo exílico, no solo habrá liberación sino que la 
hostilidad que representaba la vida desértica iba a ser transformada. La palabra 
profética llega a los deportados para que reconozcan, en el nuevo evento del 
Señor, una manifestación más radical y absoluta de Dios. 


La espiritualidad saludable 


El texto culmina revelando la intención de Dios para con el pueblo. Ese 
pueblo será representante y embajador del Señor. El pueblo, que vivió las penurias 
del exilio y la angustia de la pérdida de los símbolos nacionales, contará, publicará, 
revelará y manifestará las alabanzas del Dios liberador: 


«...el pueblo que he formado 
para que proclame mi alabanza.» (43.21) 


En el desarrollo del segundo éxodo, el pueblo judío se va a convertir en 
una comunidad de adoración. Ese proceso, mediante el cual el pueblo deportado 
es llamado, elegido, redimido y liberado, producirá un evento cúltico para 
reconocer y comunicar la alabanza a Dios. La manifestación liberadora de Dios 
producirá en el pueblo una espiritualidad saludable y creadora. 

Es imposible ignorar o soslayar el tema de la espiritualidad en el análisis 
de la literatura profética en la Biblia, particularmente en el Deutero Isaías. De 
acuerdo al profeta, la espiritualidad no es un tema marginal ni un apéndice 
optativo de su mensaje. La relación entra la pastoral contextual y relevante y la 
espiritualidad es íntima. 

En torno al tema de la espiritualidad la experiencia hispanoamericana es 
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destacada? Un análisis de ella revela varios aspectos y conceptos que deben 
subrayarse: la experiencia de Dios en nuestra historia y en nuestra misión; el 
conocimiento, amor y seguimiento del Jesús histórico; la importancia del amor 
fraterno manifestado en la solidaridad, la comunidad, la reconciliación, y la 
práctica de la justicia y la misericordia; la opción preferencial por los pobres, y su 
liberación integral; y, entre otras, la disposición de presentar un testimonio 
cristiano que podría llevar hasta diversas formas de persecución y martirio. Ese 
tipo de espiritualidad intenta relacionar la contemplación, la oración, la piedad, la 
fe y el amor, con las realidades existenciales y concretas que rodean al creyente 
y a la iglesia. 

El tema del éxodo es fundamental para el desarrollo de una espiritualidad 
saludable y una teología contextual. Por años, los libros de texto en torno a la 
teología latinoamericana han destacado el éxodo como un tema teológico 
fundamental y como un modelo de la capacidad y la voluntad de Dios hacia la 
humanidad. El estudio de las narraciones de la opresión de los israelitas en 
Egipto, las actividades liberadoras de Moisés, los defectos del pueblo de Israel y 
las intervenciones milagrosas de Dios, han producido un semillero de ideas 
teológicas, pedagógicas y homiléticas. 

Sin embargo, de acuerdo al Deutero Isaías, ese gran evento histórico es 
solo un preámbulo del gran acto liberador de Dios: el nuevo éxodo del exilio en 
Babilonia. Para la hispanidad en los EE.UU. ese nuevo éxodo es fundamental, 
pues no se circumscribe a la salida de los judíos de Egipto o Babilonia sino que 
incluye el fin del cautiverio, aunque muchos judíos se quedaron en el exilio. Según 
los textos isaianos, el nuevo éxodo pondrá fin al cautiverio y los judíos serán libres. 
Esa libertad les brindará la oportunidad de tomar una decisión fundamental en la 
vida: regresar a Palestina o quedarse en Babilonia. La intervención divina les daba 
la capacidad decisional. 

Para los hispanos en los EE.UU. el nuevo éxodo descrito en el libro de 
Isaías presenta un modelo teológico muy pertinente.!° En este país hay hispanos 


que no «llegaron»; es decir, que cuando los eventos militares y los acuerdos - 


políticos indicaron que el lugar en el cual vivían por siglos «cambió de dueño», 
ellos ya estaban aquí. Otros hispanos llegaron para quedarse. Luego de varias 
generaciones han aceptado que este es su hogar. Y aún hay otros hispanos que 


2 Segundo Galilea, El futuro de nuestro pasado, (Madrid: Narcea, 1985); --, El camino de la 


espiritualidad, (Bogotá: Paulinas, 1982); Samuel Pagán, Esdras, Nehemias y Ester. CBHA, (Miami: 
Caribe, 1992, pp.42-43). 


10 En torno al desarrollo efectivo del ministerio con los hispanos, los siguientes libros pueden ser de 
gran ayuda: Andrés G. Guerrero, A Chicano Theology, (Maryknoll, N.Y.: Orbis, 1987); Harold J. 
Recinos, Hear the Cry! (Lousville: Westminster/John Knox Press, 1989); The Hispanic Presence 
Challenge and Commitment. A Pastoral Letter on Hispanic Ministry, (National Conference of Catholic 
Bishops, December 12, 1983); Thomas Weye, Hispanic U.S.A., (New York: Harper and Row, 1988); 


Moisés Sandoval, ed., Fronteras: A History of the Latin American Church in the USA Since 1513, (San 
Antonio: MACC, 1983). 
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movidos por necesidades económicas o las realidades políticas no pueden regresar 
a sus países de origen. Esos hispanos necesitan el nuevo éxodo del Deutero Isaías: 
una experiencia transformadora que cambie radicalmente las estructuras políticas, 
sociales y educativas de este país, para que se generen y manifiesten los cambios 
necesarios para desarrollar el potencial humano de la comunidad hispana. Es 
necesario un nuevo éxodo que termine con el discrimen por el uso del idioma; que 
detenga las dinámicas sociales que producen marginación, miseria y violencia; que 
afirme la dignidad de los grupos marginados; que ubique a la mujer en el lugar 
que le corresponde como seria colaboradora en la construcción del reino. Se 
necesita un nuevo éxodo que incentive el pluralismo e incorpore el folklore y las 
tradiciones hispánicas en el culto, las vivencias congregacionales y las realidades 
sociales y comunitarias; que facilite el diálogo responsable y el respeto por los 
derechos humanos, particularmente que le diga a la «migra» que la gente sin 
«papeles» son seres humanos creados a la imagen y semejanza de Dios. 


III. Tercer estudio bíblico: El Siervo del Señor 
El Dios creador 


El tema del nuevo éxodo, de acuerdo con el mensaje del Deutero 
Isaias,!! también introduce las capacidades de Dios como creador. Según el 
profeta, el proceso de liberación de Babilonia va a estar acompañado de actos 
maravillosos de creación divina. Esa interpretación de la historia, como eventos 
de creación, es una muy particular aportación de Deutero Isaías a la teología 
bíblica. Para este tan particular pastor y teólogo del exilio, el poder de creación 
ubica al Señor de Israel en un nivel muy importante. El Dios de los exiliados 
puede guiar y dar sentido de dirección a la historia del pueblo hacia el evento 
salvífico necesario en Babilonia: el regreso a Palestina. El Señor que crea, guía y 
orienta el cosmos, también interviene en la historia para llevar de regreso a los 
judíos a Sión. 

Es el concepto de Dios como creador el que le brinda la oportunidad al 
profeta de reflexionar en torno a las divinidades babilónicas. Para el Deutero 
Isaías, los dioses extranjeros están reducidos a ídolos; son producto de las manos 
del artesano; son resultado del trabajo en oro, plata o madera. Fuera del Señor 
de Israel no hay otro dios. Los ídolos, como Bel y Nebo, deben ser llevados sobre 
animales de carga, mientras «Dios tiene su trono sobre la bóveda que cubre la 
tierra» (40.22a). En torno al tema del Dios creador el profeta afirma: 


1 


«El creador del cielo, 
el que es Dios y Señor, 
el que hizo la tierra y la formó, 


11 Véase nota 6. 
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el que la afirmó, 

el que la creó, no para que estuviera vacía 
sino para que tuviera habitantes, dice: 

"Yo soy el Señor, y no hay otro..."» (45.18) 


De acuerdo a la teología del profeta, solo Dios tiene el poder de crear. 
El texto, que hace referencia a la creación del mundo, expresa que el «vacío» no 
forma parte de la voluntad de Dios, es decir, no es una intención del Señor. Ese 
«vacío» es un caos que identifica la idea de algo que no está en orden. En Génesis 
1.2 esa idea se manifiesta en la expresión «la tierra no tenía entonces ninguna 
forma»; y en Isaías 34,11, con la frase «desierto y soledad», se describe la ruina 
de Edom. Ese caos, que puede estar en la creación, en Edom, en un acto de 
adoración vacío, o en el exilio judío en Babilonia, es siempre superado por el 
Señor. 

La denuncia a los dioses falsos pone de manifiesto la necesidad de 
identificar y rechazar a los falsos dioses que imperan en la sociedad 
contemporánea. La adoración a esos dioses se manifiesta en un estilo de vida 
inauténtico y superficial; en el consumismo, la indiferencia ante el dolor y el 
descompromiso con los necesitados de la comunidad; y el rechazo de los actos 
religioss significativos. Los dioses falsos producen una religiosidad superficial, una 
espiritualidad estéril y una piedad vacía. Y 


El Siervo del Señor 


Una aportación destacada de Deutero Isaías a la teología bíblica se 
encuentra en los muy famosos poemas o cánticos del Siervo sufriente o Siervo del 
Señor.!? Esos cantos, que ciertamente representan una unidad dentro de la obra, 
se encuentran en Is 42.1-4 6 (1-7), (1-9); 49.1-6 6 (1-9) (1-13); 50.4-9; 52.13--53.12. 

En torno a estos textos no han sido pocas las preguntas: ¿Quién fue el 
siervo? ¿Era un individuo o representa a la comunidad? ¿Cómo murió? ¿Está 
presente en los poemas el concepto de sufrimiento vicario? Además, las preguntas 
críticas sobre autor, proceso de redacción y finalidad, no han satisfecho 
cabalmente a la comunidad académica. Tanto para los estudiosos cristianos como 
para los judíos, dos tendencias en la comprensión de estos poemas han 
prevalecido: la interpretación individual y la colectiva. 

La escuela individualista ve en el Siervo un personaje histórico o 


12 La literatura en torno al Siervo del Señor es extensa. Entre las obras importantes en castellano 
podemos identificar las siguientes: G. Canellas, "La figura del Siervo de Yahvé", Cultura Bíblica 37 
(1980), pp. 19-36; J. Nuñez Regodón, El universalismo de los cánticos del Siervo, FS J. Alonso Díaz, 
pp. 67-76; A. Riciardi, "Los cantos del Siervo de Yahvé", Cuadernos teológicos, 4 (1976), pp. 124-128; 
J.L. Sicre, "La mediación de Ciro y la del Siervo del Señor en Deuteroisaias", Estudios eclesiásticos 50 
(1975) pp. 179-210. 
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mesiánico, a quien se ha comisionado una labor de redención. Es descrito en 
términos de un hombre sujeto a experiencias reales en la vida. De acuerdo a esa 
interpretación, aunque la palabra «siervo» fuera de los cánticos se refiere 
colectivamente a Israel, en los poemas identifica a un individuo. Se interpreta que, 
aunque en el resto de la profecía del Deutero Isaías es una expresión poética y 
metafórica para describir la nación, en los cánticos puede referirse a un personaje. 
En los cánticos, el Siervo es una figura inocente; en el resto del libro peca. En los 
cánticos, el Siervo sufre por el pecado de otros; en el resto del libro sufre por su 
pecado. En los cánticos, el Siervo es una figura dinámica y activa, con una 
encomienda nacional y universal; en el resto del libro su figura es pasiva. En los 
cánticos, el Siervo redime a Israel del exilio y salva a los gentiles de la idolatría; 
en el resto del libro es redimido. En uno de los cánticos (cap. 53), el Siervo tiene 
una labor misionera para con los gentiles; en el resto del libro esa misión no está 
definida. 

Una nueva dificultad se asoma al identificar el Siervo con un individuo: 
¿Cuál es la identidad del Siervo? Esa figura ha sido identificada con diferentes 
personajes históricos y escatológicos, entre los cuales se encuentran: Zorobabel, 
Joaquín, un líder anónimo importante de la comunidad de deportados, y aun el 
mismo Deutero Isaías. Algunos estudiosos han visto al Siervo como un mesías 
escatológico que vendrá en el futuro. Será un rey, profeta, redentor, juez y 
maestro de los gentiles en la fe judía. 

Debemos añadir a esas interpretaciones la convicción de la comunidad 
cristiana, desde muy temprano en su historia: El Siervo sufriente fue identificado 
con la figura de Jesús de Nazaret, y la misión del Siervo fue vista como una 
profecía del ministerio del predicador galileo. 

Junto a la interpretación individualista debemos incluir la colectivista. Para 
esa escuela teológica, el Siervo debe ser interpretado en el contexto del resto del 
mensaje del libro. El Siervo es Israel, presentado de forma poética, figurada. Es 
una imagen literaria donde la figura del individuo representa a la comunidad. Esa 
interpretación se desprende del texto mismo de uno de los poemas, que 
claramente identifica a Israel como «mi siervo» (49.3). Además, el vocabulario 
para la elección del Siervo, es el mismo utilizado para la elección de Israel. De 
acuerdo a esos intérpretes, la muerte y resurrección del Siervo, en el capítulo 53, 
es una alegoría de la experiencia exílica. Los poemas le comunican al pueblo que, 
luego del «via crucis» de vivir fuera de la tierra como deportados, viene la hora 
de la resurrección nacional. El exilio es la muerte; la restauración, el renacimiento. 
Para esta escuela de interpretación, el poeta no está pensando en la resurrección 
de algún personaje histórico o mesiánico, sino en la terminación del exilio de los 
judíos en Babilonia. El Siervo sufriente es el Israel sufriente. El Siervo humillado 
es el Israel humillado. El Siervo despreciado, destruido, lleno de dolores y experto 
en quebrantos, es el pueblo de Dios. 

En nuestro estudio es importante descubrir y destacar la aportación de 
la figura del Siervo a la teología de la esperanza. ¿Qué aporte hace la teología de 
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los cánticos del Siervo sufriente, para que la esperanza resucite? ¿Cuál es la 
misión y la finalidad teológica y profética del Siervo, a la luz de las necesidades 
de la comunidad? 

En términos de la teología de la esperanza, la aportación del Siervo puede 
ser vista como la labor de un líder seleccionado por Dios, o como la 
personificación del pueblo. El Siervo es una figura que en momentos actúa como 
un líder individual, y que en otros instantes representa la misión y la carrera del 
pueblo. En el primer cántico (42.1-4), el Siervo ha sido elegido y sostenido por el 
Señor para que cumpla una labor legal. El Espíritu del Señor llegó al Siervo, y lo 
convirtió en juez de las naciones. Su encomienda es entendida de acuerdo a las 
profecías en el libro de Isaías (11.1-9), que afirma que el Espíritu desciende sobre 
el rey del linaje de David. El Espíritu de Dios es espíritu de sabiduría, inteligencia, 
consejo, fortaleza, ciencia y temor al Señor. Ese Espíritu producirá justicia y 
derecho. 

El Siervo no sólo tendrá una función de juez, sino que cumplirá una 
misión universal. En esa figura se rompe el nivel de misión local y se introduce 
una misión global. El Siervo es visto como un ejemplo a la humanidad, y como un 
agente para la salvación de los gentiles. El texto expresa: 


«No basta que seas mi siervo 

sólo para restablecer las tribus de Jacob 

y hacer volver a los sobrevivientes de Israel; 

yo haré que seas luz a las naciones, 

para que lleves mi salvación 

hasta las partes más lejanas de la tierra.» (49.6) 


Ante el clamor del Siervo, al sentirse fatigado, se responde con un nuevo - 
llamamiento. A la preocupación nacional si el Señor se interesa en el pueblo, se - 


introduce una nueva encomienda. A la pregunta existencial de qué sucederá en el 
futuro, se reclama una nueva vocación. El Señor le añade al Siervo no sólo la 
función de juez, sino la de agente de salvación mundial. A los reclamos del Siervo, 
el Señor lo comisiona misionero. Su labor será la salvación de las naciones. Su 
investidura será de testimonio e impacto a los pueblos. El Siervo no sólo cumple 
con una encomienda nacional, sino que tiene una finalidad internacional. El dolor 
del Siervo sólo es el comienzo de una función posterior. La preocupación y 
angustia del Siervo abre el camino para la verdadera misión: ser embajador del 
mensaje del Señor a las naciones. 

Esas funciones del Siervo brindan esperanza y sentido de futuro al pueblo. 
El Siervo, que puede ser un líder conocido o esperado, o la personificación misma 
del pueblo, escucha la palabra del Señor y alienta la comunidad. El Siervo ha 
recibido un mensaje de estímulo al cansado. Esa palabra de entusiasmo, que fue 
primeramente recibida por el Siervo en sus dificultades, añaden al pueblo 
seguridad y firmeza. El Señor intervino y ayudó al Siervo. Dios no permitió la 
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condenación del Siervo. Como el Señor le ayudó en el momento oportuno, clama 
a los deportados diciendo: 


«Ustedes que honran al Señor 

y escuchan la voz. de su siervo: 

si caminan en la oscuridad, 

sin un rayo de luz, 

pongan su confianza en el Señor; 
apóyense en su Dios.» (50.10) 


Pueblo de Dios, Siervo del Señor 

La figura y misión del Siervo llega a su expresión máxima en el último 
poema y canto. El poema, que debe ser estudiado e interpretado como una 
unidad, revela el análisis final sobre el Siervo y su misión. Consiste de cinco 
párrafos o estrofas que revelan del Siervo los siguientes aspectos: su futura 
exaltación (52.13-15); la presentación del varón de dolores (53.1-3); sus 
sufrimientos vicarios (53.4-6); su muerte angustiosa (53.7-9); y su resurrección y 
recompensa (53.10-12). Ese cántico condensa la reflexión del Deutero Isaías sobre 
la finalidad de Israel, como siervo y agente del Señor al mundo. 

El Siervo, para asombro de muchos, será prosperado, enaltecido, 
levantado y ensalzado. Frente a su figura, las naciones se admirarán y los reyes 
enmudecerán. Su apariencia era despreciable. La gente lo desechó, no lo tomó en 
consideración. Era un varón de dolores, experto en quebrantos, experimentado en 
dificultades. Ciertamente el Siervo era un personaje singular: luego de pasar a 
través de muchos conflictos, problemas y angustias, recibirá la aclamación general. 

En el mismo poema la figura del Siervo es interpretada. Sus dolores 
representaban las dificultades de la comunidad. Recibió el azote, la herida y la 
humillación de Dios, por la rebelión y la culpa del pueblo. Aceptó la opresión y 
el dolor, pues reconocía una finalidad ulterior en el proceso. El castigo y los 
golpes recibidos anuncian la paz. Sus heridas y llagas pregonan la sanidad y la 
salud. El fin del «via crucis» será una experiencia de paz, salud y bienestar. La 
culminación de la experiencia de quebranto, será la transformación de las 
realidades dolorosas. La intención será: alargar sus días; cumplir la voluntad del 
Señor; saciarle; iluminarle; brindarle conocimiento para que justifique a muchos; 
y darle parte entre los grandes. El Siervo escogido del Señor pasa por el 
quebranto, en representación del pueblo, y luego es exaltado a un nivel de paz. 

Ciertamente la comunidad exílica debe haber visto e interpretado la vida 
y misión del Siervo, como la vida y misión del pueblo de Israel. El pueblo se debió 
haber identificado con el Siervo del Señor. Un pueblo en sufrimiento, se ve 
representado en un siervo en sufrimiento. Una comunidad en «via crucis», se ve 
representada en un siervo en «via crucis». Una nación herida, humillada, oprimida 
y angustiada, se interpreta a si misma en la figura de un siervo herido, humillado, 


oprimido y angustiado. 
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Para el profeta, el Siervo sufriente debió haber sido la representación 
poética del pueblo en el exilio. Cuando esos poemas llegaban al pueblo se 
levantaba el ánimo, al entender que el fin del Siervo no era la muerte sino la 
exaltación y la restauración. ; 

Deutero Isaías, el poeta, no era un académico que hacía calistenia 
abstracta en el mundo de las ideas. El profeta no deseaba halagar la musicalidad 
del oído exílico. El teólogo no buscaba entretener al pueblo con ilusiones 
religiosas. Deutero Isaías era un pastor, un profeta, un poeta y un teólogo 
profundamente comprometido con Dios y con su pueblo. Desde que vio la figura 
de Ciro conquistando imperios, entendió que el Señor intervenía para rescatar al 
pueblo desterrado. Su labor consistió en presentar el mensaje del Señor de forma 
poética, para que el pueblo se preparara para el retorno. Su palabra potente 
rompió el silencio de una generación acostumbrada al exilio, y la inspiró a soñar. 
Su palabra profética recordó las antiguas manifestaciones salvadoras del Señor en 


la historia. Su misión consistió en preparar a toda una comunidad para que ~ 


recibiera la palabra de salvación, la experiencia de liberación y el gozo del regreso 
a Palestina. 

Ese es el mensaje de esperanza que recibe la comunidad hispana al leer 
los poemas del Siervo del Señor. La esperanza no es la ilusión pasajera que cada 
vez se aleja; la liberación no es quimera que se esfuma con el tiempo; los cambios 
sustanciales en las condiciones sociales, políticas y religiosas que nos rodean no 
son el futuro utópico reservado para la era escatológica. Deutero Isaías fue testigo 
del fin del exilio, y los poemas del Siervo del Señor contribuyeron de forma 


destacada al proceso de retorno y restauración nacional. Al escuchar el mensaje ~ 


profético, el pueblo marchó para construir el porvenir. 


«No temas, que yo te he libertado; 

yo te llamé por tu nombre, tu eres mío. 

Si tienes que pasar por el agua, yo estaré contigo, 
si tienes que cruzar ríos, no te ahogarás; 

si tienes que pasar por el fuego, no te quemarás, 
las llamas no arderán en ti. 

Pues yo soy tu Señor, tu salvador, 

el Dios Santo de Israel.» (43.1-3a) 
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IV. Cuarto estudio bíblico: Siervo y Mesías 
Jesús, Siervo del Señor 


Muy temprano en la historia de la Iglesia los creyentes relacionaron el 
ministerio de Jesús de Nazaret con las profecías del Siervo del Señor.** De 
acuerdo al relato del libro de los Hechos de los Apóstoles (8.26-40),!4 un alto 
funcionario de la reina de Etiopía leía las Escrituras judías sin comprender 
adecuadamente el mensaje. Felipe, persuadido por un ángel del Señor, se dirigió 
a Gaza por el camino que va desde Jerusalén, cuando se percató que el etíope leía 
en voz alta el texto de Isaías 53.7-8. El Espíritu ordenó a Felipe que se acercara 
y juntara al carro del funcionario de la reina. El etíope leía: 


«Fue llevado como una oveja al matadero; 
como un cordero que se queda callado 
delante de los que lo trasquilan, 

así tampoco abrió él la boca. 

Fue humillado y no se le hizo justicia; 
¿quién podrá hablar de su descendencia? 
Porque su vida fue arrancada de la tierra.» 


De acuerdo al relato bíblico, el funcionario etíope preguntó «de quién 
dice esto el profeta, de sí mismo o de algún otro». Ante la interrogante, Felipe «le 
anunció las buenas noticias de Jesús», a partir del texto de Isaías. Según la 
narración, la explicación evangelística en torno a Jesús se fundamentó en el texto 
isalano. Es decir: en este relato que presenta una percepción cristológica de la 
iglesia a comienzos de su historia, se relaciona claramente el ministerio salvador 
y redentor de Jesús con la misión del Siervo del Señor. 

Para la comunidad judía, la misión del Siervo tenía un componente 
destacado de sufrimiento. La lectura de Isaías 52.13--53.12 pone de manifiesto 
varios aspectos dramáticos de las labores del Siervo: fue desfigurado, despreciado, 
desechado, menospreciado, desestimado, azotado, herido, abatido, molido, 


13 Un libro clásico para el estudio de la cristología del NT, particularmente el tema de la relación 
entre Jesús y los cánticos del Siervo del Señor, es el de Oscar Cullmann, The Christology of the New 
Testament, (Philadelphia: The Westminster Press, 8th ed., 1975). Otras obras importantes en torno 
al mismo tema son las siguientes: J.L. Martín Descalzo, Vida y ministerio de Jesús de Nazaret. Vol 1 
y 2, (Salamanca: Sígueme, 1988/1987); J.D.G. Dunn, Christology in the Making, (Philadelphia: The 
Westminster Press, 1980); J. Sobrino, Jesús en América Latina, (Santander: Sal Terrae, 1982); E. 
Schillebeeckx, Cristo, sacramento del encuentro con Dios, (San Sebastian: Dinor, 1968); --, Jesús, 
historia de un viviente, (Madrid: Cristiandad, 1981). 


14 J. González, Hechos. CBHA, (Miami: Caribe, 1992). 


15 Una interpretación judía de este pasaje puede estudiarse en A.J. Slotki, Isaiah. Hebrew text and 
English Translation with an Introduction and Commentary, (London/New York: The Soncino Press, 


1949). 
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castigado, angustiado, afligido y quebrantado. Su labor lo convirtió en un «varón 
de dolores, experimentado en quebranto». El Siervo, además, sufrió y llevó la 
enfermedad de la humanidad. Y sobre él, Dios puso el pecado del mundo. 

El estudio del pasaje de Isaías revela y destaca la percepción y las 
expectativas que tenía la comunidad judía en torno al Mesías. Los cristianos 
heredaron esa teología vicaria del Siervo y la relacionaron con el sufrimiento 
salvador de Jesús. El Mesías cristiano tenía la capacidad y la voluntad de sufrir 
vicariamente por la humanidad. Esto puede verse, entre otros pasajes, en los 
relatos de la Pasión!* y en los himnos cristológicos. En estos textos se pone de 
manifiesto la teología del sufrimiento vicario del Mesías aplicado específicamente 
a la obra de Jesús. El himno en torno a la humillación y grandeza de Cristo dice: 


«Aunque era de naturaleza divina, 

no insistió en ser igual a Dios, 

sino que hizo a un lado lo que le era propio, 
y tomando naturaleza de siervo 

nació como hombre. 

Y al presentarse como hombre 

se humilló a sí mismo, 

y por obediencia fue a la muerte, 

a la vergonzosa muerte en la cruz.» (Fil 2.6-8) 


Los textos neotestamentarios que desarrollan la cristología del Siervo 
revelan la reflexión de los creyentes en Jesús luego del evento de la resurrección. 
Sin embargo, posiblemente fue Jesús mismo quien comenzó esta interpretación al 
relacionar su labor mesiánica con los cánticos del Siervo que se encuentran en el 
libro de Isaías.!” De acuerdo al evangelio de Lucas, en la sinagoga en Nazaret, 
Jesús leyó el texto de Isaías: 


«El Espíritu del Señor está sobre mi, 

porque me ha consagrado 

para llevar la buena noticia a los pobres; 

me ha enviado a anunciar libertad a los presos 

y dar vista a los ciegos; 

a poner en libertad a los oprimidos; 

a anunciar el año favorable del Señor.» (Lc 4.18-19) 


Posteriormente indicó: «Hoy mismo se ha cumplido esta Escritura delante 


16 H. Hendrickx, The Passion Narratives of the Gospels, (London: Geoffrey Chapman, 1984); F. 
Matera, Passion Narratives and Gospel Teologies, (New York: Paulist, 1986). 


17 De particular importancia para esa comprensión es el estudio de Lucas 22.37 donde se cita el texto 
de Isaías 53.12. 
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de ustedes». A este texto, que revela la teología del autor del evangelio, debemos 
añadir las narraciones de la institución de la Cena del Señor y los relatos del 
bautismo de Jesús. El estudio de estos pasajes pone de manifiesto que aunque 
Jesús no utilizó en título de Siervo del Señor o Siervo Sufriente para referirse a 
si mismo, el tema del sufrimiento vicario del Señor está presente en relatos que 
tienen una tradición oral muy antigua y fidedigna. 


Galilea de los gentiles 


Para entender adecuadamente las enseñanzas de Jesús y su 
autocomprensión misionera, es necesario analizar el judaísmo de la época; 
particularmente importante es evaluar las fuerzas socio-políticas que afectaron la 
religión en Galilea, lugar donde Jesús se formó emocional, intelectual y 
espiritualmente. Debemos revisar cómo la ubicación geográfica, las dinámicas 
culturales y los movimientos políticos afectaron la teología y las enseñanzas de 
Jesús de Nazaret. 

Galilea está ubicada al norte de Palestina y forma parte de la región que 
los israelitas conocían como la «Tierra prometida».!® Aunque los recursos 
| naturales del país no son muchos, su importancia geopolítica no puede ser 
subestimada. Palestina es el lugar donde se encuentran tres continentes: Europa, 
Asia y Africa. Al conquistar y gobernar Palestina, los ejércitos de los grandes 
generales extranjeros dejaron sus huellas en la región: los babilónicos y los sirios 
| del Asia; los egipcios del Africa; y los griegos y romanos de Europa. Es el lugar 
donde la civilización occidental se encuentra con la oriental; y donde los 
temperamentos de los pueblos del norte chocan con los del sur. 

Palestina, en la época de Jesús, se extendía 85 millas desde Dan hasta 
Berseba (norte a sur); desde el Mar Mediterráneo al Río Jordán, a la altura de 
Jerusalén, como 30 millas; y de la costa mediterránea al lago de Galilea, otras 20 
millas. Galilea pertenecía al antiguo reino del norte, Israel; y Jerusalén, al del sur, 
Judá; y desde tiempos muy antiguos las rivalidades y los conflictos dividieron 
¡ ambas comunidades. 

De acuerdo a los relatos evangélicos, Jesús pasó gran parte de su vida en 

Nazaret, al centro de Galilea del sur. Mayormente desarrolló su ministerio 
evangelístico, educativo, de sanidad y de liberación en tres ciudades: Capernaúm, 
| Betsaida y Corazín. Esta región del país dependía económicamente de la industria 


| pesquera, y en menor grado de la agricultura y la construcción. Las ciudades eran 
esencialmente pequeñas. 


o 


: 

| 18 Eric M. Mayers y James F. Strange, Archaeology: The Rabbis and Early Christianity, (Nashville: 
Abingdom, 1981); Bernard J. Lee, The Galilean Jewishness of Jesus, (New York: Paulist, 1988); V. 
Elizondo, Galilean Journey: The Mexican American Promise, (Maryknoll, N.Y.: Orbis, 1983); O.E. 

Costas, "Evangelism from the Periphery: A Galilean Model", Apuntes, 2 (1982), pp.51-50; --, 
"Evangelism from the Periphery: The Universatility of Galilee", Apuntes, 2 (1982), pp. 75-84. 

| 
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Durante el ministerio de Jesús, Galilea vivía el resultado del desarrollo 
económico y la influencia cultural primeramente de los griegos y posteriormente 
por los romanos. En las zonas urbanas, se pueden identificar importantes centros — 
culturales helenistas. El entorno cultural judío estaba marcado por esas realidades — 
históricas. Vivir en Galilea requería conocer algo de griego koiné, al menos para 
comunicarse y hacer negocios de forma adecuada con los griegos. Los judíos que 
trabajaban en la construcción, como los carpinteros, también requerían del griego 
para entender a sus interlocutores. Las ciudades en las cuales Jesús elaboró sus 
enseñanzas y presentó sus discursos estaban enclavadas en ambientes 
multiculturales o, por lo menos, bilingiies. Ese componente multicultural le añadía 
al mensaje de Jesús dimensiones internacionales y universalistas. 

Galilea, además, era un centro de insurrección política muy importante 
durante el primer siglo de la era cristiana. Desde la revolución de los macabeos 
hasta la de Bar Kokbá, en el norte de Palestina cundía un ambiente de $ 
inestabilidad política y social. El arresto, el juicio y la ejecución del jover 
predicador palestino es un ejemplo de las dinámicas entre las autoridades romanas 
y los líderes judíos. De acuerdo a los relatos evangélicos, la crucifixión de Jesús 
fue el resultado del choque entre Jesús y las políticas del Imperio Romano 
Además, el proyecto de Herodes de agrandar y embellecer el templo de Jerusalén * 
y la decisión de casarse con Miriam -nieta de Hircano, el sumo sacerdote que - 
previamente había nombrado- son solo ejemplos del deseo romano del 
congraciarse con la comunidad judia. 

Jesús recibió su educación básica en Galilea, una región com” 
características teológicas, geográficas y políticas particulares. En primer lugar 
Galilea forma parte de la «Tierra prometida», y al mismo tiempo estaba invadida 
por los soldados del Imperio romano. Jesús se crió en un lugar donde las 
expectativas teológicas y la realidad política no coincidían. La teología en torno 4 
la Tierra de Palestina es muy importante. Las narraciones del Pentateuco ls 
indican, y los mensajes proféticos lo afirman: Dios le dió al pueblo esas tierras, y 
los poetas la describian como «la tierra que fluye leche y miel». Sin embargo, Ic. 
romanos habían usurpado el poder divino y habían tomado posesión de algo mu» 
propio del pueblo judío. Esa realidad teológica y política estaba presente en el 
ministerio de Jesús. 

La ubicación geográfica de Palestina convirtió a Galilea, a través de los 
años, en un lugar de encuentro y estadía de diversos ejércitos. Durante «* 
ministerio de Jesús, en Galilea había cuarteles de tropas romanas asentadas ex: 
diversos lugares y, además, la comunidad guardaba en la memoria histórica ls 
presencia de ejércitos egipcios, griegos, babilónicos y sirios. Jesús ministró en una 
comunidad que conocía el poder de la represión y recordaba los dolores de las 
invasiones y las guerras. 

Los ejércitos -y las invasiones- van acompañados por proyectos de 
conquista comercial y cultural. En Galilea convivía, durante el ministerio de Jesús, _ 


una comunidad internacional que le brindaba a los pueblos de la región un 
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componente multicultural y multilingiie muy importante. Esas luchas lingiifsticas, 
culturales, políticas y económicas produjeron un ambiente de inestabilidad social 
que preocupaba a las autoridades romanas y a sus representantes. A esas 
realidades geopolíticas debemos añadir que la región galilea era geográficamente 
pequeña y estaba ubicada en el camino para llegar desde el norte a Jerusalén, el 
centro religioso, político y comercial del país. 

Jesús aprendió su teología en Galilea. Es decir, la educación teológica y 
el crecimiento espiritual de Jesús estuvo marcado por el ambiente que le rodeó 
en sus años formativos. En el mensaje de Jesús y en su percepción misionera se 
pone de manifiesto la relación íntima entre sus vivencias galileas y su teología. En 
Galilea, además, Jesús leyó y estudió por primera vez los poemas del Siervo del 
Señor. 


Bienaventurados los pobres 


El estudio ponderado de los evangelios ha puesto de manifiesto algunos 
componentes destacados y sobresalientes del mensaje de Jesús. Entre sus discursos 
importantes la mayoría de los estudiosos ha identificado el mensaje conocido como 
«Las bienaventuranzas» como uno de los pilares de la teología y la enseñanza de 
Jesús.!? 

Los evangelios presentan dos versiones del discurso. En Lucas (6.20-27) 
se incluye la versión corta; en Mateo (5.1-12), una revisión elaborada. Ambos 
textos son fundamentales para entender el corazón del mensaje de Jesús y para 
descubrir la importancia de una relectura cristiana y contextual de ese mensaje. 
El texto de Lucas dice: 


«Bienaventurados vosotros los pobres, 

porque vuestro es el reino de Dios. 

Bienaventurados los que ahora tenéis hambre, 

porque seréis saciados. 

Bienaventurados los que ahora lloráis, 

porque reiréis. 

Bienaventurados seréis cuando los hombres os aborrezcan, 
y cuando os aparten de sí y os vituperen, 

y desechen vuestro nombre como malo, 

por causa del Hijo del Hombre. 

Gozaos en aquel día, y alegraos, 

porque he aquí vuestro galardón es grande en los cielos; 
porque así hacían sus padres con los profetas.» (Lc 6.20-23) 


19 J. Lambrecht, The Sermon on the Mount, (Wilmington: Michael Galzier, 1985); L. Schottroff y W. 
Stegemann, Jesus and the Hope of the Poor, (Maryknoll: Orbis, 1986). 
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De acuerdo a «Las bienaventuranzas», Jesús destacó las bendiciones de 
Dios hacia los pobres, los hambrientos, los llorosos, los aborrecidos, los 
vituperados, los apartados y los calumniados. La bienaventuranza, €s decir, la 
dicha, la felicidad y el gozo, está íntimamente relacionada con la necesidad y el 
dolor. Jesús, que desde niño conocía de primera mano las consecuencias físicas, 
emocionales y sociales de la pobreza, enfatizó las bendiciones divinas para ese 
importante sector de la sociedad. Aún más, en el discurso de las bendiciones a los 
pobres, el Maestro puso de manifiesto el dolor de la persecución y el rechazo: son 
«bienaventurados» los perseguidos, los vituperados y los calumniados; es decir, los 
que físicamente reciben el resultado de opresión y la crueldad humanas. 

La teología del Siervo del Señor y las vivencias en Galilea prepararon a 
Jesús para desempañar adecuadamente su misión y elaborar un mensaje contextual 
y relevante para la humanidad. 

La relación entre Galilea y la teología de Jesús es muy importante: Para 
el joven predicador de Nazaret, la teología no es un ejercicio académico 
irrelevante y poco comprometido con las vivencias del pueblo. Teología, de 
acuerdo al mensaje de Jesús, es la afirmación de la vida, pues destaca la relación 
íntima entre realidad y voluntad de Dios. En el discurso de «Las 
bienaventuranzas», el Maestro puso de manifiesto sus presupuestos pedagógicos 
y filosóficos: lo más importante en el reino es el ser humano y su necesidad; 
particularmente, los pobres y los necesitados de la sociedad. Esa teología no surge 
como producto del azar, se desarrolló y nutrió a través de los años, entre 
vivencias, experiencias y diálogos con sus amigos y vecinos en Galilea. Las 
realidades sociales, políticas y espirituales del lugar donde Jesús creció fueron 
factores determinantes en el desarrollo de su teología y sus prioridades misioneras. 


La educación teológica contextual 


La teología de Jesús presenta un gran reto para el desarrollo de un 
ministerio hispano relevante en los EE.UU. Si la teología requerida es la 
contextual, se deben revisar los programas de la Iglesia para que respondan 
adecuadamente a los objetivos de presentar el evangelio de forma pertinente y 
transformadora. Esa revisión debe incluir los programas locales, nacionales e 
internacionales de la Iglesia. 

Uno de nuestros retos mayores lo presenta la transformación de las 
instituciones de educación teológica y ministerial, a nivel graduado y subgraduado. 
Las preguntas críticas son las siguientes: ¿Cómo educar contextualmente a la 
comunidad hispana, si los profesores no tienen experiencia pastoral en 
comunidades bilingiies y biculturales? ¿Cómo educar contextualmente a los líderes 
de la comunidad hispana, si la institución no incorpora de forma adecuada y 
relevante las vivencias de los estudiantes de otras culturas que piensan en 
castellano, y articulan su fe en español? ¿Cómo presentar una teología contextual 
si la comunicación entre las instituciones educativas y las congregaciones es a 
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través de cartas y documentos impersonales, y en la comunidad hispanoamericana 
la comunicación efectiva es de persona a persona, mirándonos a los ojos? ¿Cómo 
crear un currículo de educación ministerial que tenga como objetivo preparar a 
los pastores y pastoras para la misión, el servicio cristiano y la construcción del 
reino, no para la acumulación de información ni para recitar documentos 
teológicos irrelevantes? ¿Cómo decirle a los decanos y a las agencias acreditadoras 
que contextualizar la educación teológica no es disminuir los estándares 
académicos, sino levantarlos a los niveles que deben estar para servir 
adecuadamente en una sociedad pluralista y multicultural? 

El reto que presenta la teología de Jesús posiblemente revolucione la 
educación teológica en el mundo. El objetivo último no es el disfrutar el prestigio 
de haber recibido un grado académico de una institución famosa y reconocida, 
sino ser fiel al mensaje de aquel que nos inspira a exclamar: 


«¡Amén! 

La alabanza, la gloria, 

la sabiduría, la gratitud, 

el honor, el poder y la fuerza 

sean dados a nuestro Dios por todos los siglos. 
¡Amén!» (Ap 7.12) 
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Las Capitulaciones de Burgos: 


Paradigma de las paradojas 
de la cristiandad colonial 


Luis N. Rivera Pagán 


Un Fundamento Descuidado 


El 8 de mayo de 1512 tiene lugar un evento de excepcional significado en 
la historia de la iglesia hispanoamericana. Ese día se firman, en la ciudad 
castellana de Burgos, las capitulaciones entre los reyes españoles y los primeros 
obispos de la iglesia a establecerse en América. Juana, monarca de Castilla y 
Fernando V, rey de Aragón y regente del gobierno castellano de su mentalmente 
perturbada hija, acuerdan con Fray García de Padilla, a nombrarse obispo de 
Santo Domingo, Pedro Suárez de Deza, prelado episcopal de la Concepción, y 
Alonso Manso, primera autoridad eclesial de la Isla de San Juan Bautista (Puerto 
Rico), las normas a regir en la implantación de la iglesia cristiana en el Nuevo 
Mundo. 

Conocidas como las Capitulaciones de Burgos, constituyen una primera 
regulación normativa de la iglesia en las tierras americanas en proceso de 
conquista y colonización por la Europa cristiana. Respecto a la previsión jurídica 
de la iglesia en la América hispana, las Capitulaciones de Burgos revisten análogo 


papel al que tradicionalmente se les ha reconocido a las Capitulaciones de Santa 
Fe (17 de abril de 1492) en relación a la empresa colombina del descubrimiento 
del Nuevo Mundo: son textos que funcionan históricamente como paradigmas — 


1 En el Archivo General de Indias, patronato 1, ramo. 12. Se reproducen en Francisco Javier Hernáez, 
Colección de bulas, breves y otros documentos relativos a la iglesia de América y Filipinas (Bruselas: 
Imp. de Alfredo Vromant, 1879), vol. 1, pp. 21-24; Manuel Giménez Fernández, "La política religiosa 
de Fernando V en Indias", Revista de la Universidad de Madrid, tomo 3, 1943, pp. 173-182; Vicente 
Murga Sanz, Cedulario puertorriqueño (Río Piedras: Editorial de la Universidad de Puerto Rico, 1961) 
vol. 1, pp. 123-127; y, William Eugene Shiels, S. J., King and Church: The Rise and Fall of the 
Patronato Real (Chicago: Loyola University Press, 1961), pp. 319-325. Fragmentadamente también en 
Alejandro Tapia y Rivera, Biblioteca histórica de Puerto Rico, que contiene varios documentos de los 
siglos XVI, XVII y XVITT (1854) (San Juan: Instituto de Literatura Puertorriqueña, 2da. ed. 1945), pp. 
161-162; y, Cayetano Coll y Toste, Boletín histórico de Puerto Rico (San Juan: Tipografía Cantero 
Fernández & Co., 1920), vol. 7, pp. 381-382, que en su forma de extractos proceden del 
septuagésimoquinto tomo de la colección de manuscritos del historiador español del siglo dieciocho 
don Juan Bautista Muñoz, según lo evidencia Vicente Murga Sanz en Puerto Rico en los manuscritos 
de Juan Bautista Muñoz (Río Piedras: Editorial de la Universidad de Puerto Rico, 1960), pp. 76-77. 
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fundacionales? Sorprende por eso el descuido que las primeras han recibido de 
los historiadores eclesiásticos. 

Entre los estudiosos católicos la atención ha sido mínima, a pesar de la 
obvia importancia de las Capitulaciones para la infancia de la iglesia romana 
americana. Félix Zubillaga, en el manual más utilizado, dedica una sola página a 
resumirlas sin esforzarse en ubicar su significado histórico.? Enrique Dussel las 
menciona en sus pioneras obras sobre el episcopado latinoamericano, pero sólo 
destaca someramente en ellas el asunto de los diezmos.* Vicente Murga Sanz las 
reproduce en su cedulario puertorriqueño, pero en la provechosa introducción que 
lo acompaña se limita a señalar que en ellas, se determina el sostenimiento 
económico de los obispos, clero e iglesias, entre otras cosas,> sin reconocer que en 
esa vaga expresi6n final se ocultan asuntos de mucha monta para la iglesia que 
nace en el Nuevo Mundo. En su sustancial tratamiento de los inicios de la 
colonización y cristianización de Puerto Rico, Murga Sanz las ignora totalmente.® 
Cuesta Mendoza y Campo Lacasa aluden a ellas de pasada, sin reproducir su 
contenido ni, mucho menos, prestarles la atención que merecen. 

El erudito español Alvaro Huerga resume las Capitulaciones, pero su 
intención apologética de defenderlas de las censuras dirigidas a ellas por 
Bartolomé de las Casas les mutila el sentido crítico.2 Extrañamente Huerga no 
menciona el juicio, algo similar a la de Las Casas, que Salvador Brau emite sobre 
las Capitulaciones en la breve síntesis que de ellas incorpora en su opus magnum 


2 El concepto de paradigma fundacional lo he tomado de Djelal Kadir, Columbus and the Ends of the 
Earth: Europe's Prophetic Rhetoric as Conquering Ideology (Berkeley, CA: University of California 
Press, 1992), p. 73. 

3 "Historia de la“iglesia en la América del Norte española," en León Lopetegui y Félix Zubillaga, 
Historia de la iglesia en la América española. Desde el descubrimiento hasta comienzos del siglo XIX. 
México. América Central. Antillas (Madrid: Biblioteca de Autores Cristianos, 1965), p. 249. 


4 Las menciona brevemente en El episcopado hispanoamericano. Institución misionera en defensa del 
indio, 1504-1620 (Cuernavaca: Centro Intercultural de Documentación 1969-1970), vol. 2, p. 73 y vol. 


4, pp. 36-37. En sus obras posteriores se limita a repetir esas observaciones, sin evidenciar progreso 
alguno en su análisis. Cf. Historia de la iglesia en América Latina (Barcelona: Editorial Nova Terra, 
1972); El episcopado latinoamericano y la liberación de los pobres (1504-1620) (México, D. F.: Centro 
de Reflexión Teológica, 1979) e Historia general de la iglesia en América Latina. Tomo 1/1. 
Introducción general a la historia de la iglesia en América Latina (Salamanca: Ediciones Sígueme, 
1983). 

5 Cedulario puertorriqueño, p. xxxii. 

6 Juan Ponce de León: Fundador y primer gobernante del pueblo puertorriqueño (2da. ed. revisada). Rio 
Piedras: Editorial de la Universidad de Puerto Rico, 1971. 

7 Antonio Cuesta Mendoza, Historia eclesiástica del Puerto Rico colonial (1508-1700) (Santo Domingo: 
Imprenta Arte y Cine, 1948), p. 27; Cristina Campo Lacasa, Historia de la iglesia en Puerto Rico, 
1511-1802 (San Juan: Instituto de Cultura Puertorriqueña, 1977), p. 33. 


8 Alvaro Huerga, La implantación de la iglesia en el Nuevo Mundo (Ponce: Universidad Católica de 
Puerto Rico, 1987), pp. 42-44. 
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sobre la colonización española de Puerto Rico.” 

Los autores protestantes las han ignorado. No se mencionan en la obra 
clásica de Kenneth S. Latourette,!° ni en el extenso volumen sobre la historia del 
cristianismo en América Latina de Hans-Júrgen Prien.!! Tampoco las trae a 
colación Justo González, en sus útiles investigaciones sobre la cristianización del 
Caribe y las Antillas.*? 

En realidad, el único que se ha percatado de su decisivo significado 
histórico ha sido Manuel Giménez Fernández, quien en iluminador ensayo 
certeramente entiende que las Capitulaciones de Burgos coronan la política 
religiosa y eclesiástica del Rey Católico para América. Pero, a su análisis textual 
le dedica pocas páginas!? y deja fuera factores cruciales que permanecerían aún 
después de Fernando V. Además, ese fértil trabajo de Giménez Fenández ha sido 
poco atendido e incluso injustamente denigrado.'4 

Analicemos, por tanto, este importante documento que revela trazos, 
matices y dimensiones que demostrarían ser persistentes y determinantes en la 
historia de la cristiandad colonial hispanoamericana. 


El Patronato Real: La primacía del estado 

Las Capitulaciones se inician con la referencia, omnipresente durante las 
primeras décadas de conquista y cristianización, a los decretos Inter caetera y 
Eximiae devotionis del papa Alejandro VI, generalmente llamados "bulas de 
donación" de 1493, que certifican la soberanía absoluta y perpetua de los monarcas 
de Castilla sobre las tierras americanas. Prosiguen señalando a otro 


pronunciamiento también encabezado Eximiae devotionis del mismo pontífice, esta 


vez del 1501,1 que culmina esa autoridad política con la potestad de recaudar 


9 Salvador Brau, La colonización de Puerto Rico, desde el descubrimiento de la isla hasta la reversión: 
a la corona española de los privilegios de Colón (1907) (tercera edición anotada por Isabel Gutiérrez 
del Arroyo) (San Juan: Instituto de Cultura Puertorriqueña, 1966; Sta. ed., 1981), pp. 202-205. 


10 A History of the Expansion of Christianity. Vol. III: Three Centuries of Advance, A. D. 1500 - A. D 
1800 (New York: Harper & Brothers, 1939). 


11 La historia del cristianismo en América Latina (Salamanca: Ediciones Sígueme, 1985). 


12 The Development of Christianity in the Latin Caribbean (Grand Rapids, MI: William B. Eerdman: 
Publishing Co., 1969) e Y hasta lo último de la tierra: Una historia ilustrada del cristianismo. Tomo 7 
La era de los conquistadores (Miami: Editorial Caribe, 1980). 

13 Op. cit., pp. 159-165. 


14 Huerga la llama desorbitada. Op. cit., p. 45. 
15 Se reproducen, en latín, por Shiels, op. cit., pp. 283-289, y en traducción española, como apéndices 


a Bartolomé de las Casas, Tratados (transcripción de Juan Pérez de Tudela Bueso y traducciones de 


Agustín Millares Calvo y Rafael Moreno) (México, D. F.: Fondo de Cultura Económica, 1965), pp. 
1281-1288. 


16 Original latino en Hernáez, op. cit., pp. 20-21 y Shiels, op. cit, pp. 294-295; traducción al inglés en 
ibid., pp. 90-91. 
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y controlar los diezmos eclesiásticos en el Nuevo Mundo. De esta manera, en el 
estilo de corrección jurídica que caracteriza al gobierno de Fernando V, se alude 
sumariamente a los fundamentos legales de la autoridad española en América y 
de la ingerencia de la corona en el régimen eclesiástico americano. 

: Las Capitulaciones constituyen las normas que la corona impone como 
requisitos fundamentales para permitir a la iglesia funcionar en las tierras recién 
encontradas. Son un punto de partida de la transferencia del cuerpo eclesiástico 
a América, pero también acontecen al final de una intensa pugna entre el estado 
español y el papado por determinar el control de la nueva iglesia. El monarca, a 
pesar de enarbolar innumerables veces el estandarte evangelizador y misionero 
como razón de ser de la conquista y colonización de América, detuvo el 
establecimiento de la iglesia en el Nuevo Mundo y limitó las empresas misioneras 
hasta obtener de Roma las claves principales que permitirían a la corona 
castellana controlar decisivamente las instituciones eclesiásticas. Durante las dos 
décadas iniciales de conquista y colonización, que probaron ser irreversiblemente 
trágicas para los nativos antillanos, la corte paralizó el desarrollo de la iglesia en 
América hasta lograr oficialmente su control.!” La vicaría espiritual de fray 
Bernardo Boil no duró un año (el 22 de noviembre de 1493 llegó junto a Cristóbal 
Colón a la Española y la abandonó para nunca regresar el 29 de septiembre de 
1494).18 

El estado, gracias al apreciado derecho de patronato real,!? fue el 
encargado de la promoción institucional de la iglesia en América. El 
reconocimiento papal de esta función protagonista fue norte de la política de 
Fernando V, continuada fielmente por sus sucesores. La rendición ante ella la 
inició Alejandro VI, en la ya mencionada bula Eximiae devotionis de 1501 y 


17 Según Giménez Fernández, al morir la reina Isabel a fines de 1504, en las Indias no existían ni 
iglesias, ni conventos, ni obispos, ni conversos, y sólo apenas unos clérigos asalariados para las mínimas 
atenciones religiosas de los colonos. Op. cit., p. 132. 


18 Sobre él escribe Las Casas: Este padre fray Buil llevó... poder del Papa muy cumplido en las cosas 
espirituales y eclesiásticas... pero como estuvo tan poco en la isla... ni ejercitó su oficio, ni pareció si lo 
tenía. Historia de las Indias (México, D. F.: Fondo de Cultura Económica, 1951), libro 1, capítulo 81, 
tomo 1, pp. 344-345. El poder del Papa se refiere a la bula Piis fidelium emitida por Alejandro VI el 
25 de junio de 1493. Aunque Boil celebró la primera misa en tierra americana el 6 de enero de 1494, 
no parece haber tenido tiempo ni disposición para trabajo misionero alguno. La anarquía que 
prevalecía en las colonias de ultramar, causada por la enorme distancia entre la fabulosa arcadia 
enso_ada, lista para ser saqueada, inicialmente descrita por Colón y la realidad antillana, tampoco le 
permitió establecer un mínimo orden eclesial. Sus esfuerzos se disiparon en agrias disputas con el 
Almirante. 


19 Sobre el patronato real es muy útil la citada obra del jesuíta William E. Shiels, quien incluye los 
documentos pertinentes, en su idioma original (latín o español) con traducción inglesa, y los acompaña 


de prudentes interpretaciones. 
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consolidó el papa Julio II en la bula Universalis ecclesiae, de 1508,” en la que 
otorga a la corona la autoridad para eregir toda estructura eclesial (parroquias, 
monasterios y lugares pios) y hacer presentación de quienes las dirigirían, bajo la 
supervisión continua del estado. e 

Esta matizada versión española del cesaropapismo se origina en la 
Reconquista, la multisecular guerra ibérica entre cristianos y moros. Esgrimiendo 
la necesidad de unir los poderes políticos, militares y espirituales en la lucha 
contra los infieles sarracenos, la corona obtuvo del papado durante la Edad Media 
poderes excepcionales. El patronato real tiene origen, por consiguiente, en una 
concepción religiosa-militar. Es la batalla de la fe contra la infidelidad lo que exige 
la concentración de poderes. Y será la necesidad de unir esfuerzos para erradicar 
la infidelidad en los nuevos territorios ultramarinos lo que justificaría la extensión 
y ampliación del derecho de patronato real, de las tierras reconquistadas de los 
islamitas, a las arrebatadas a los idólatras indígenas. 

El patronato real conllevó la cesión a los monarcas españoles, por parte 
de Roma, del derecho a fundar iglesias, delimitar geográficamente las diócesis, 
presentar las mitras y beneficios eclesiásticos, percibir diezmos, escoger y enviar 
misioneros. Esa facultad de patronazgo eclesiástico la asumió la monarquía 
hispana con ahínco, haciendo en todo momento clara su autoridad sobre.todos los 
asuntos del Nuevo Mundo, los espirituales tanto como los temporales, de manera 
tal que con cierta propiedad podría hablarse de un regio vicariato indiano.? 
Disputas eclesiásticas de toda índole se remitían a la península ibérica, no a 
Roma, para dilucidarse. No es extraño, por ejemplo, que en la disputa entre el 


clero ordinario y los frailes mendicantes, un monje, al expresar al monarca su 


punto de vista, llame al rey Felipe II lugarteniente en la tierra del Príncipe del cielo 
y confíe para la solución del diferendo en el hijo de Carlos V, cuyo remedio 


pende... del Real amparo y celo y patronazgo de V[uestra]. M[ajestad JA Roma 


se marginó del centro decisional eclesial americano y aunque con Pío V, desde 
1566, trataría de recuperar lo perdido, no lo obtendría íntegramente en toda la 
época colonial. 

Cuando escudriñan temas nucleares para la genealogía de su iglesia, 
algunos estudiosos eclesiásticos confunden la historia con la apología. Ejemplo de 
este modo de proceder es el acrítico juicio de Cuesta Mendoza, para quien nada 
menos que la identidad cultural hispanoamericana procede del patronato real: 


20 El original en Hernáez, op. cit., pp. 24-25 y Shiels, op. cit., pp. 310-313, quien lo traduce en pp. 
110-112. Sobre el origen y significado del patronato real, véase Pedro de Leturia, S. I. Relaciones entre 


la Santa Sede e Hispanoamérica, 1493-1835 (Caracas: Sociedad Bolivariana de Venezuela; Roma: 
Universidad Gregoriana, 1959), vol. I, pp. 1-48. 


21 Véase Manuel Gutiérrez de Arce, "Regio patronato indiano (Ensayo de valoración 
histórico-canónica)", Anuario de estudios americanos, vol. 11, 1954, pp. 107-168, passim. 


22 Mariano Cuevas, Documentos inéditos del siglo XVI para la historia de México (México, D. F.: 
Editorial Porrúa, 1975), pp. 398, 403. 
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[D]e esa especie de centralización eclesiástica es hija la homogeneidad en religión, 
lenguas y costumbres de los veinte pueblos hispanos de América... En su devota 
Opinión, la clarividencia real, al proveer obispos para Puerto Rico, nunca falló. [L]a 
lista de los veinte prelados de Puerto Rico, durante la Casa de Austria, evidencia el 
acierto que en el ejercicio del patronato, mostraron los Reyes de España. % Para 
los hagiógrafos todo cuestionamiento es una crítica y toda crítica es anatema. 

Probablemente sea cierto lo aseverado por algunos historiadores, que el 
patronato real permitió a la corona española promover el impresionante 
crecimiento de la iglesia. Durante el primer siglo de colonización, el estado 
español creó y subsidió en América seis provincias eclesiásticas, treinta y dos 
diócesis, sesenta mil iglesias y cuatrocientos monasterios.2* Pero, el factor 
primario en la consideración de los monarcas, desde Fernando V hasta el último 
de los borbones en regir sobre territorio latinoamericano, fue el tener en las 
manos las riendas del poder colonial, incluido el potencialmente retador ámbito 
espiritual y religioso. 

De aquí surge una extraña paradoja. Aunque los juristas de la corona 
citan continuamente los decretos papales pertinentes para fundamentar la 
jurisdicción castellana sobre América, lo hacen desde una perspectiva estatal 
centralizadora y absolutista. Es un papalismo máximo al nivel retórico y un 
regalismo máximo al nivel del auténtico poder. La corona llega incluso a pretender 
controlar la relación entre el papado y la iglesia americana, mediante el llamado 
pase regio. Este prohíbe toda comunicación directa entre la cristiandad americana 
y el Papa y su objetivo es evitar que la iglesia pueda actuar con autonomía y 
convertirse en un potencial desafiador del regimen. 

Citemos un ejemplo destacado. Cuando, el papa Pablo III, alertado por 
voces proféticas, intervino en el espinoso drama de la servidumbre del americano, 
mediante la bula Sublimis Deus y el breve Pastorale officium,> de 1537, 
insistiendo en la racionalidad, capacidad para la conversión y libertad natural de 
los nativos, Carlos V se enfrentó al Sumo Pontífice y le forzó a retirarse de la 
palestra. Con lo cual, sin embargo, no pudo evitar que la bula indófila de 
Pablo III se convirtiese en uno de los documentos más importantes en favor de 
la libertad humana en toda la historia de la cristiandad. 

Las Capitulaciones de Burgos son, por consiguiente, prólogo del enlace 
estrecho entre iglesia y estado, religión y política que marcaría indeleblemente a 


23 Op. cit., p. 44. 

24 Joseph Hóffner, La ética colonial española del siglo de oro: Cristianismo y dignidad humana 
(Madrid: Ediciones Cultura Hispánica, 1957), p. 423. 

25 Sublimis Deus se reproduce en Cuevas, op. cit., pp. 499-500 (latín) y pp. 84-86 (español); Pastorale 
officium en Hernáez, op. cit., pp. 101-102. 

26 Cf. Lewis Hanke, "Pope Paul III and the American Indians," Harvard Theological Review, vol. 30, 
1937, pp. 65-102 y Gustavo Gutiérrez, "Las Casas y Paulo III", Páginas (Lima), vol. 16, no. 107, febrero 
de 1991, pp. 33-42. 
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la cristiandad colonial hispanoamericana. La alianza entre el estado y la iglesia 
forjó obstáculos insalvables para la iglesia al llegar la hora de la emancipación 
política. El vínculo entre el estado central y la iglesia jerárquica se endureció en 
el crujir de las luchas independentistas, lo que llevó al papa Pio VII a promulgar 
en 1816 el breve Etsi longissimo?? en el que exhortaba al clero hispanoamericane 
a sostener con el mayor ahínco la fidelidad y obediencia debidas a vuestro Monarca, 
es decir, a nuestro carísimo hijo en Jesucristo, Femando, Vuestro Rey Católico, esc 
en el momento en que las mejores mentes y corazones latinoamericanos se 
volcaban en un frenesí emancipador contra el monarca español, Fernando VII 
quien dos años antes había disuelto las Cortes de Cádiz y ahogado su: 
aspiraciones constitucionalistas. 

Estas conminaciones no pudieron evitar el surgir de curas parroquiales 
como el mexicano Miguel Hidalgo y Costilla, quien en el famoso Grito de Dolores 
enlazó audazmente su fe y su conciencia nacional, clamando contra la jerarquía 
hispanífila que lo excomulgaba: Ellos no son católicos, sino por política; su Dio: 
es el dinero... sólo tienen por objeto la opresión. ¿Créeis acaso que no puede se 
verdadero católico el que no está sujeto al déspota español?*8 Pagó con su vida 
el costo de tan atrevido desafio.”? 


Una iglesia blanca y colonial e 
Algunas normas de las Capitulaciones se refieren a cánones y hábitos 
eclesiásticos, de obvio origen europeo y occidental. Estipulan que todo sacerdote 
ordenado sea diestro en el latín. Entran en minucias de la etiqueta apropiada de 
un clérigo, como su corte de cabello - que traigan corona abierta, tan grande comi 
un real castellano al menos; y el cabello de dos dedos, bajo la oreja - y se 
vestidura, sea su longitud - que sea la ropa tan larga que al menos con un palma 
llegue al empeine del pie..., o su color - que no sea deshonesto. Son tradiciones ¥ 
costumbres de origen europeo, como lo revela la longitud de la ropa clerical, ta; 
fuera de tono con el tropical clima caribeño al que se enfrentarían los prelado: 
También tocan asuntos de gobierno eclesiástico como la relación entre los 
episcopados americanos y el Arzobispado de Sevilla, considerado este último comu 


‘ 
| 
27 Se reproduce en Pedro de Leturia, S. I., "La encíclica de Pio VII (30 de enero de 1816)", Anuario 
de estudios americanos, vol. 4, 1947, pp. 506-507 (latín) y pp. 461-462 (español). ’ 


28 "Manifiesto del Sr. D. Miguel Hidalgo y Costilla" en Enrique D. Dussel, Religión (México, D. F | 
Editorial EDICOL, 1977), p. 201. Cf. Karl M. Schmitt, "The Clergy and the Independence of New 
Spain," The Hispanic American Historical Review, 1954, vol. 34, pp. 289-312. 


29 La victoria de los movimientos emancipadores no puso coto a la exigencia estatal de patronate: 
eclesiástico. Los nuevos gobiernos republicanos lo reclamaron con ahínco similar al trono castellano. 
La diferencia es que mientras los reyes españoles lo fundaban en el motu propio papal como los 
austrias o en el derecho divino monárquico como los borbones, los regentes políticos de las nuevas 
entidades estatales lo establecen sobre el principio de la soberanía popular. Con ello, sin embargo, 
renuncian las repúblicas latinoamericanas a liberar el asfixiante lazo colonial entre la iglesia y el 
estado. Cf. Prien, Op. cit., pp. 394-395, 
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Metropolitano de las Iglesias y Obispados de las dichas Islas, estructura de mando 
que prevaleció hasta 1546, cuando se constituyeron las archidiócesis de Santo 
Domingo, México y Lima. 

De mayor importancia por sus decisivas consecuencias para la composi- 
ción étnica y cultural de la iglesia americana es la regla que se refiere a los 
puestos eclesiásticos. Estos deben proveerse exclusivamente a hijos legítimos de los 
vecinos y habitadores, que hasta agora, e de aquí adelante han pasado o pasaren 
destos reinos a poblar en aquellas partes, y de sus descendientes, y no a los hijos de 
las naturales? de ellas... Con ello se da el primer paso decisivo para asentar 
jurídicamente la hegemonía en la iglesia hispanoamericana colonial de los estratos 
sociales blancos y de descendencia europea, marginando a nativos y mestizos.>! 

Lo que para Robert Ricard, en su obra clásica acerca de la evangelización 
por las órdenes mendicantes,>2 constituye la flaqueza capital de ese proceso, la 
división en el seno de la iglesia entre un clero y una jerarquía de tez blanca y 
cultura hispana y un pueblo feligrés de piel trigueña y lenguas nativas, es, cosa que 
el erudito francés no parece notar, defecto congénito en el nacimiento de la iglesia 
institucional en America. No me parece suficiente la hipótesis de Ricard de que 
la falla de los misioneros, a quienes admira por su devoción y espíritu de sacrificio, 
procede de una noción negativa de la religiosidad nativa que les impide apreciar 
las posibles contribuciones que ésta puede aportar a la nueva cristiandad. Ricard 
no percibe, por reducir su estudio a lo exclusivamente religioso, la dificultad 
estructural que representaría el forjar una iglesia autóctona y propia en un 
contexto de dependencia colonial y racial. 


30 El Cedulario puertorriqueño de Murga Sanz erróneamente dice las naturales. 


31 Los hermanos Perea se enmarañan en un laberinto exegético de su propia manufactura al 
pretender que este postulado excluía tanto a los españoles peninsulares como a los indios puros, pero 
no a los mestizos. De haber querido la corona castellana impedir que peninsulares ocupasen los 
beneficios eclesiásticos lo hubiese regulado con la meridiana claridad conque estipuló la exclusión de 
los nativos. Los Perea tropiezan con el obvio obstáculo a su interpretación que algunos episcopados 
por mucho tiempo fueron ocupados por peninsulares. En respuesta enredan más el asunto al añadir 
tal estipulación tenía solo carácter previsivo, pues no era desde luego susceptible de cumplimiento 
inmediato. En el caso que les interesa, el de Puerto Rico, ¡ese futuro tardaría más de tres siglos en 
concretizarse! El primer obispo nacido en suelo puertorriqueño, y el único durante los cuatro siglos 
de dominio español en la isla, sería Juan Alejo Arizmendi y de la Torre, consagrado a ese puesto en 
1804 (lo ocupó hasta su muerte en 1814). Tampoco evidencian los Perea su hipótesis de que la norma 
excluyente de hijos de los naturales posibilite la nominación de mestizos. La práctica eclesiástica, libre 
de velos apologéticos, fue ciertamente otra. Juan Augusto y Salvador Perea, Early Ecclesiastical History 
of Puerto Rico, With Some Account of the Social and Political Development of the Island During the 
Episcopate of Don Alonso Manso, The First Bishop in the New World (1513-1539) (Caracas: Tipografía 


Cosmos, 1929), p. 21; Orígenes del episcopado puertorriqueño (San Juan: Imp. Cantero Fernández & 
Co., Inc, 1936), p. 16; y, Revista de historia de Puerto Rico, vol. 1, no. 1, agosto de 1942, p. 92. 


32 La conquista espiritual de México. Ensayo sobre el apostolado y los métodos misioneros de las ordenes 
mendicantes en la Nueva España de 1523-24 a 1572 (México, D. F.: Fondo de Cultura Económica), 


1986. 
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: 
Capta Ricard cabalmente, éste es su mérito, que en la batalla contra el 
culto indígena, tildado de idolátrico y diabólico, los frailes misioneros, a pesar de 
su entrega a la promoción espiritual de las comunidades nativas, terminan, aun sin 
quererlo, enfrascados en guerra contra la cultura indígena, por el vínculo íntimo 
que en los pueblos americanos enlaza el culto y la cultura. Nadie como Ricard 
ha expresado tan bien esa pugna interior, que imparte el agónico carácter 
contradictorio a la obra, para mencionar el caso de mayor resonancia, de fray 
Bernardino de Sahagún, pero no logra ubicar esa genial intuición en el contexte 
mayor de la paradoja que representa la cristiandad colonial, promotora simultánea 
del beneficio espiritual y el sojuzgamiento político, económico y cultural de! 
pueblo. La prohibición, emitida el 22 de abril de 1577, de publicar la obra de 
Sahagún,* un buceo profundo en la vida cultural náhuatl, es un intento, por 
parte de la corte de Felipe II, de solucionar la paradoja en favor del pode: 
metropolitano, extinguiendo las posibles reservas de resistencia espiritual que 
podría implicar la vigencia de los símbolos culturales prehispánicos. La victoria: 
espiritual parece decisiva, pero no podrá evitar que una y otra vez la Tonantzi 
resurja en desafío insurgente, transfigurada en la morena Virgen de la Guadalupe. 
Desde el origen de la institución cristiana en el Nuevo Mundo, s« 
establece la primacía del modo occidental, europeo y blanco de pensar y vivir ls 
fe. Esa primacía es la cuna de la dicotomía del catolicismo iberoamericano 
(también presente en Brasil). Por un lado, una jerarquía blanca, europea 6 
criolla con hábitos y formación occidentalista, tridentina en su dogmatismo: 
doctrinal y rígida en los rituales religiosos, fieles al misal romano; por el otro, un: 
feligresía mayoritariamente mestiza (y mulata), ignorante teológicamente ¥ 
entregada a múltiples manifestaciones de la llamada "religiosidad popular", en las 
que busca arraigo íntimo y subjetivo compensatorio de la frialdad de la misa 
latina, y en la que se filtran sincréticamente las viejas tradiciones pre-europeas y * 
pre-cristianas. 
Esta dictomía constituye un rezago fundamental de todo el período 
colonial que desemboca en la colosal crisis de conciencia a principios del siglo 
diecinueve entre la lealtad al cristianismo y la defensa de la independencis 
nacional, agonía experimentada por sensibilidades religiosas y patrióticas como l+ 
de Miguel Hidalgo, y en la confrontación entre la iglesia jerárquica y la "iglesia 
popular" a partir de la década de los sesenta en el siglo veinte, presagiada más de 
cuatrocientos años antes por el diferendo inicial entre Juan Diego, indígena pobre 


33 Se reproduce en Christian Duverger, La conversión de los indios de la Nueva España. Con el texto 
de los "Coloquios de los Doce" de Bernardino de Sahagún (Quito: Ediciones Abya Yala, 1990), p. 39. 
34 José Comblin, "Situac 10 histórica do catolicismo no Brasil", Revista eclesiástica brasileira, vol. 26, 


pp. 574-601; y, del mismo autor, "Para uma tipologia do catolicismo no Brasil", Revista eclesiástica 
brasileira, vol. 28, pp. 46-73. 
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> iletrado, pes Juan de Zumárraga, primer Obispo de México, sobre la 
Guadalupe.” De aquellos vientos sembrados se cosecharon estas posteriores 
tempestades. 


Fe y oro 

Empero, la preocupación fundamental que permea a las Capitulaciones 
es más bien de índole material: el oro. El documento procede de la época en que 
prevalecía la concepción medieval de que el oro nace en lugares calientes, visión 
que configuró la creencia de Cristobal Colón de encontrarse en el Caribe las 
minas del rey Salomón y que convirtió a las islas antillanas en implacables 
empresas de explotación aurífera.é Fue uno de los mitos difundidos por Colón, 
el Caribe aurífero cuyas inmensas riquezas, pensaba el Almirante, permitirían 
lograr en tres años el añejo sueño de la Cristiandad: reconquistar la Tierra Santa, 
recuperar los lugares bendecidos por la presencia física de Jesús. La insaciable 
búsqueda del oro es tema constante en Colón, que culmina en su famosa 
teologización del metal precioso: El oro es excelentíssimo; del oro se hace tesoro, 
y con él, quien lo tiene, hace cuanto quiere en el mundo, y llega a que echa las 
ánimas al Paraíso. 

El problema es que el oro no nace en las ramas de los árboles; hay que 
extraerlo mediante un esfuerzo laboral intenso, lo que conllevó la imposición de 
un sistema servil de sobreexplotación del trabajo. A ese asunto le dedican 
prioritaria atención las Capitulaciones de Burgos. Algunas normas relativas a la 
minería aurífera expresan su centralidad para la administración colonial. Prohibe 
la corona que a los que tuvieren indios en las minas, ni a los indios que en ellas 
induvieren, durante el tiempo del trabajo extractor, se les emplaze judicialmente, 


35 Véase Jacques Lafaye, Quetzalcoatl et Guadalupe: La formation de la conscience nationale au 
Mexique (Paris: Gallimard, 1974; Chicago: The University of Chicago Press, 1976; México, D. F.: 
Fondo de Cultura Económica, 1977). 


36 Frank Moya Pons, La Española en el siglo XVI, 1493-1520: Trabajo, sociedad y política en la 
sconomia del oro (3ra. ed.) (Santiago, República Dominicana: Universidad Católica Madre y Maestra, 
1978), pp. 35-118. 


37 Cristóbal Colón, Los cuatro viajes: Testamento (ed. de Consuelo Varela) (Madrid: Alianza 
Aditorial, 1986), p. 292. Sobre la relación entre fe y oro en la empresa colombina, es útil comparar 
as perspectivas opuestas de Ramón Iglesia en su ensayo "El hombre Colón", en, del mismo autor, El 
sombre Colón y otros ensayos (México, D. F.: Fondo de Cultura Económica, 1986), pp. 67-89 y Delno 
Vest en su introducción a The "libro de las profecías” of Christopher Columbus (tr. y ed. por Delno 
>. West & August Kling) (Gainesville, FL: University of Florida Press, 1991), pp. 1-93. Mientras West 
icentúa en Colón la primacía de la fe sobre el interés comercial, Iglesia recalca en el Almirante la 
spiración de lucro y subestima los motivos misioneros. Kadir ensaya conciliar ambas perspectivas, 
I percibirlas como dos dimensiones estrechamente vinculadas, en coincidencia de factores opuestos, 
10 sólo en Colón, sino en la postura europea y occidental ante los nuevos territorios a evangelizarse 
'explotarse simultáneamente y por los mismos protagonistas. De esta manera, se neutraliza la disputa 
ntre quienes ven en Colón el portaestandarte de la modernidad y quienes lo perciben enclaustrado 
n las concepciones medievales. Op. cit., pp. 48-53. 
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por sus causas ni ajenas... por ningún juez. Es traba importante si recordamos que 
la iglesia española del siglo dieciséis poseía una amplia jurisdicción legal sobre | 
individuos y corporaciones. El objetivo del soberano, al que se pliegan los 
prelados, es evitar que el ejercicio de esa facultad fiscalizadora entorpezca el 
trabajo minero. La potestad inquisitorial no debe afectar la extracción del oro. Las 
implicaciones de esta impunidad conferida a los magnates son siniestras. E: 
otorgar amnistía legal a quienes mueve el afán de riquezas es siempre fuente de 
arbitrariedades. 

Además, los prelados no han de llevar diezmos, ni otra cosa alguna, del 
oro, ni de plata... ni de perlas, ni de piedras preciosas... La exclusión del oro, la 
plata, las perlas y cualquier otra piedra preciosa, los sectores estratégicos de | 
administración colonial tal cual la concebía el monarca aragonés, de | 
obligatoriedad del diezmo eclesiástico fue otra de las exigencias de Fernando Y 
al papado. Julio II la satisfizo en 1510, mediante la bula Eximie devotionit? 
affectus, aduciendo la necesidad que tenía la corona de recuperar los costos des 
la conquista y colonización de las islas marítimas y otras regiones a las cuales 
muchísimo tiempo no tenían acceso los cristianos por estar, dice el decreto pap 
ocupada por sarracenos y otros infieles... Es dificil entender la afirmación de Shiel- 
de que el capítulo de los diezmos refleja un unique act of royal generosity? Es 
realidad, su objetivo es excluir de los diezmos al sector principal de la explotació 
económica antillana, la minería. Sólo así se explica la continua queja de Alons 
Manso, primer prelado diocesano en trasladarse a América” y obispo de Puert 
Rico entre 1512 y 1539, por la penuria fiscal de su episcopado.*! 

Además, la corona reglamenta que los obispos perciban los diezmos e 
especie - en frutos... y no en dineros... El efecto de esta regla será que par 
adquirir dinero efectivo, los prelados se verán obligados a comerciar los frut 
recibidos, lo que no redundará en mayor atención a la tareas espirituales.” 


38 En Shiels, op. cit., pp. 313-315 (latín) y pp. 113-115 (inglés). Giménez Fernández analiza las des 
bulas de Julio II favorecedoras del patronato real de Fernando el Católico - la Universalis ecclesice 
de 1508 y la Eximie devotionis affectus de 1510 - en el contexto de la alianza política y militar entre 
la corona española y el papado. Op. cit., p. 140. 


39 Op. cit., p. 121. 


40 Equivocadamente Giménez Fernández asevera: Hasta 1513 no existió en América Obispo algune 
siendo el primero en arribar allí fray Diego [sic, Pedro] Suárez de Deza, O. P. Obispo de la Concepcié= 
en la isla española... Op. cit., p. 172. Al escribir esas líneas, los hermanos Juan Augusto y Salvado* 
Perea ya habían aducido que Alonso Manso había sido el primer obispo católico en América. 
Ecclesiastical History of Puerto Rico, p. 22; Orígenes del episcopado, p. 17; y, Revista de historia c= 
Puerto Rico, p. 93. Los Perea estiman que Manso llegó a la isla a mediados de 1513. Huerga insiste 
en que arribó antes, el 25 de diciembre de 1512. Op. cit., p. 50. 


41 Vicente Murga Sanz, & Alvaro Huerga, Episcopologio de Puerto Rico, Don Alonso Manso, primer 
obispo de América (1511-1539) (Universidad Católica de Ponce, 1987), passim. 


42 Prien, op. cit., p. 131. 


Apuntes/40 


Salvador Brau señaló que, para compensar la escasez de los diezmos, el primer 
obispo de América, Alonso Manso, recurrió a la explotación de la mano de obra 
de indios encomendados primero y de esclavos negros después." 

Pero, el papel particular de los prelados episcopales en relación a la 
minería aurífera es otro. La corona ordena y acuerdan los obispos, que no se 
apartarán los indios directe ni indirecte, de aquello que agora hacen para sacar el 
oro, antes los animarán, y aconsejarán, que sirvan mejor que hasta aquí en el sacar 
el oro, diciéndoles que es para hacer guerra a los infieles, y las otras cosas que ellos 
vieren que podrán hacer aprovechar para que los indios trabajen bien. 

No olvidemos que las Capitulaciones van acompañadas, a manera de 
anejos, de los decretos papales de Alejandro VI de 1493, a los que hemos aludido, 
en los que el papa Borgia amonesta a los reyes católicos a evangelizar a los 
nativos americanos - os mandamos... procuréis enviar a las dichas tierras firmes e 
islas hombres buenos temerosos de Dios, doctos, sabios y expertos, para que 
instruyan a los susodichos naturales y moradores en la fe católica... poniendo en ello 
toda la diligencia que convenga,** lo cual lógicamente conlleva el promover su 
bienestar espiritual. 

Esta orden misionera papal proviene de la percepción colombina idílica 
inicial sobre los nativos como gentes que viven en paz, y andan... desnudos... y no 
comen came... y parecen asaz aptos para recibir la fe católica y ser enseñados 
buenas costumbres, entendiéndose por buenas costumbres la moral católica 
europea. Una de las mayores ironías de la historia es ciertamente que la 
concepción evangelizadora de la conquista de América y la insistencia en el 
objetivo misionero de la empresa militar que se cernió sobre la vida y el destino 
de millones de nativos, proceden de la firma de un Papa que no se distinguió 
precisamente por la exaltación de principios y valores religiosos y espirituales. * 
El hecho a resaltarse, sin embargo, es que la conquista y cristianización de 
América surgen abrigados de la pasión y el celo misioneros. El signo ideológico 
del dominio europeo sobre las tierras americanas se nutre del mandato 
evangelizador final del Cristo resucitado: Id y haced discípulos a todas las naciones 


143 Op. cit., pp. 240, 391, 409 y 431. 
144 Alejandro VI, Inter caetera (4 de mayo de 1493), en Las Casas, Tratados, p. 1287. 
45 Ibid., p. 1285. Sobre las bulas alejandrinas, Rivera Pagán, op. cit., pp. 41-51. 


146 De este Sumo Pontífice escribiría su contemporáneo Pedro Mártir de Anglería: Aquel nuestro 
Alejandro, escogido para servirnos de puente hacia el cielo, no se preocupa de otra cosa que de hacer 
¡puente para sus hijos [carnales]- de los que hace ostentación sin el menor rubor =, a fin de que cada dia 
se levanten sobre mayores montones de riquezas... Estas cosas... provocan náuseas en mi estómago. "Al 
conde de Tendilla", Epístola 173, del 9 de abril de 1497, Epistolario (estudio y tr. de José López de 
Toro), en Documentos inéditos para la historia de España, vol. 9 (Madrid: Imprenta Góngora, 1953), 


t. 1, pp. 329-330. 
' 
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(Mt. 28:19).47 La pasión evangelizadora, demostrada por los franciscanos a J 
largo y ancho del territorio mexicano [más vasto entonces que ahora, cercenado | 
desde 1848 por el Tratado de Guadalupe] y por los jesuitas en sus famosas 
reducciones guaraníes [también en una región mayor que la actual República de 
Paraguay, acortada por el convenio luso-castellano de 1750],* que generaría lo 
que Justo González ha catalogado como la más rápida y extensa expansión de 
cristianismo que la iglesia hubiera conocido,” se hace presente en el nacimiente 
mismo de la consideración europea acerca del destino del Nuevo Mundo. 

Sin embargo, al ponerse la primera piedra de la iglesia institucional, 1 
corona así encomendada instrumentaliza la jerarquía eclesiástica para que sirva d 
incitadora de la minería aurífera, en una época en que se hacía evidente | 
renuencia, y en ocasiones abierta resistencia, de los nativos a someterse al carácte 
saqueador de esa faena, igual que el surgimiento de una voz profética q 
denunciaba la opresión de ese sistema laboral. 

De manera alguna, comanda el monarca, deben los obispos permitir qu 
los nativos descuiden la labor minera; por el contrario, deben concebir com 
esencial función episcopal el estimularles a acometer su servil destino con may« 
devoción. La corona indica las posibles justificaciones, destacándose la defens 
bélica de la fe, para hacer guerra a los infieles. Es deber episcopal excitar | 
devoción minera de los nativos, esgrimiendo como acicate el uso de los metal 
preciosos para enfrentar militarmente a los enemigos de la fe, lo que se refiere € 
primera instancia a turcos y musulmanes, los aborrecidos adoradores de Al 
poseedores, según juristas europeos, de facto pero no de iure, de vastos 
estratégicos territorios previamente cristianos. No se requiere mucha imaginació 
para concebir el carácter extraño que revestiría una exaltada predicación episco 
a indígenas taínos a fin de estimular misioneramente sus afanes mineros para uso 
militares contra unos pueblos - otomanes, árabes, islamitas - absolutament 
desconocidos para ellos. 

Aunque la rúbrica de guerra contra los infieles alude principalmente a k 
islamitas, no excluye a los indígenas americanos idólatras que se nieguen 
someterse al llamado de obediencia y fidelidad, que en esos momentos se cuajal 


47 Véase Luis N. Rivera Pagán, "Discovery and Conquest of America: Myth and Reality," 
año 9, no. 4, invierno de 1989, pp. 75-92; "El descubrimiento y la conquista de América: Una empre 
misionera imperial", Pasos (Departamento Ecuménico de Investigaciones, San José, Costa Rice: 


segunda época No. 41, mayo - junio de 1992, pp. 1-10; y en Casabe (Revista puertorriqueña « 
teología), No. 4, agosto 1992, pp. 11-27, 


48 Edwin E. Sylvest, Jr., Motifs in Franciscan Mission Theory in Sixteenth Century New Spain 
of the Holy Gospel (Washington, D. C.: Academy of American Franciscan History, 1975). 


49 Alberto Armani, Ciudad de Dios y ciudad del sol: El "Estado" jesuita de los guaraníes (1609-1765, 
(México, D. F.: Fondo de Cultura Económica, 1988). 


50 Y hasta lo último de la tierra, p. 51. 
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en el famoso documento conocido como Requerimiento. Será, apuntemos algo 
generalmente descuidado, gracias a la riqueza minera extraída por arahuacos 
cubanos que Hernán Cortes podrá lanzarse al asedio de Tenochtitlán, empresa de 
signo militar que, sin embargo, se justifica por su principal protagonista 
acentuando la devota intención misionera de apartar y desarraigar de las idolatrías 
a todos los naturales destas partes... y que sean reducidos al conocimiento de Dios 
y de su santa fe católica. 3? 

Vemos, por consiquiente, que la ambigiiedad que Enrique Dussel ha 
identificado en el episcopado latinoamericano entre, por un lado, el celo misionero 
y evangelizador, promotor de la plena humanidad de los pobres y desamparados, 
y, por otra parte, la avaricia de riquezas que llega al sacrilegio de consagrar la 
religiosidad cristiana en el altar de Mamón, se encuentra en la matriz misma de 
la institución eclesiástica en el Nuevo Mundo. La pugna entre la fe y el oro, entre 
la aspiración misionera y el afán comercial, es congénita a la conquista europea 
de América y conserva incólume su carácter paradójico durante toda la cristiandad 
colonial. 

Se equivocan los intérpretes que se dejan cautivar exclusivamente por la 
reiterada primacía ideológica de la evangelización; igualmente se extravían quienes 
al acentuar los afanes de dominio económico ven en esa proclama misionera sólo 
discurso farisaico. Hay una agonía profunda en el interior del alma de la 
cristiandad colonial, en el sentido en que Miguel de Unamuno recapturó el 
significado de ese vocablo, como pugna intensa, desgarrador combate entre 
contrincantes que se saben inseparables, al mismo tiempo agonistas, protagonistas 
y antagonistas.>> 

Hernán Cortés, el mismo que insiste en la conversión de los nativos como 
principal motivo de sus afanes, dedica buena parte de sus gestiones a incrementar 
la hacienda colonial, la oficial y la suya. Su celo evangelizador es innegable, como 
insisten sus admiradores fraciscanos, Toribio de Motolinia y Gerónimo de 
Mendieta; su codicia es también insaciable, como apunta su compañero de 


51 El Requerimiento exigía de los nativos americanos doble obediencia y lealtad, a la Iglesia y el Papa, 
por un lado, a la corona castellana, por el otro. Cualquier posterior acto de sublevación podía ser 
juzgado como doble grave infracción: apostasía religiosa y traición política. Su costo, guerra y 
esclavitud, era altísimo. Aunque en el texto predominaban los temas y motivos religiosos, su 
elaboración y puesta en ejecución estaba en manos del estado. Véase Rivera Pagán, Evangelización 
y violencia, pp. 52-61. 

52 Hernán Cortés, Documentos cortesianos, 1518-1528 (ed. José Luis Martínez) (México, D. F:: 
Universidad Nacional Autónoma de México - Fondo de Cultura Económica, 1990), p. 165. 

53 La agonía del cristianismo, en Ensayos (Madrid: Aguilar, 1964), vol. I, p. 943. 

54 Toribio de Benavente (Motolinia), Historia de los indios de la Nueva España: Relación de los ritos 
antiguos, idolatrías y sacrificios de los indios de la Nueva España, y de la maravillosa conversión que 
Dios en ella ha obrado (ed. de Edmundo O'Gorman) (México, D. F.: Editorial Porrúa, 1984); 
Gerónimo de Mendieta, Historia eclesiástica indiana, (México, D. F.: Editorial Porrúa, 1980). Cf. Fidel 
de Lejarza, "Franciscanismo de Cortés y cortesianismo de los franciscanos”, Missionalia hispánica, 
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armas Bernal Díaz del Castillo.5 También Francisco Pizarro sentencia al inka 
Atahualpa: Venimos a conquistar esta tierra, porque todos vengáis en conocimiento 
de hele) de su santa fe católica... y salgáis de la bestialidad y vida diabólica en que 
vivis...°° Sin embargo, cuando un sacerdote le increpa su falta de diligencia 
misionera, Pizarro no tiene problemas de conciencia en replicar: Yo no he venido 
para estas cosas, he venido para quitarles su oro? 

La iglesia americana, en la persona de sus primeros prelados, acepta una 
doble tarea, cuya conciliación probaría ser un enigma de difícil solución: promover 
la salvación espiritual de los americanos y propiciar el beneficio material 
metropolitano. Este sería el conflicto, la agonía en sentido unamuniano, que 
agitaría a la cristiandad colonial y se mostraría de múltiples maneras durante sus 
tres siglos de existencia. 


La voz profética 

Los historiadores de la iglesia hispanoamericana han correctamente 
ubicado el inicio del episcopado al final de los laberínticos esfuerzos de la corona 
española para lograr el control de la estructura jerárquica eclesial. Sin embargo, 
no parecen percatarse de otro factor que acelera los esfuerzos de la corona para 
establecer la autoridad clerical - el surgimiento dramático de la voz profética en 
la comunidad cristiana colonial% No me parece coincidencia que las 
Capitulaciones de Burgos tengan lugar en el contexto de la crisis de conciencia 
provocada por la predicación denunciatoria comenzada a fines de 1511 por la 
pequeña comunidad dominica en la Española, por entonces plaza central de la 
administración territorial. Gracias a los afanes archivistas de Bartolomé de las 
Casas conservamos la expresión máxima de esa denuncia profética, la famosa 
homilía de fray Antonio de Montesinos.>” : 

A base del texto bíblico ego vox clamantis in deserto (voz que clama en el 
desierto - Mateo 3:3, a su vez cita de Isaías 40:3), Montesinos arremete contra el — 
maltrato que sufren los nativos americanos, sobre todo en la minería aurífera. 
Todos estáis en pecado mortal y en él vivís y morís por la crueldad y tiranía que 
usáis con estas inocentes gentes. Decid, ¿con qué derecho y con qué justicia tenéis 


vol.5, 1948, pp. 43-136. 


55 Historia verdadera de la conquista de la Nueva España (México, D. F.: Editorial Porrúa, 1986). 


56 Francisco López de Jerez, Verdadera relación de la conquista del Perú y provincia del Cuzco, 
llamada la Nueva Castilla (1534) (ed. Enrique de Vedia) (Madrid: Biblioteca de Autores Españoles, 
Ediciones Atlas, 1947), t. 26, pp. 332-333. 


57 Citado por Prien, op. cit., p. 65. 


58 Sobre la voz profética en la conquista de América, véase Luis N. Rivera Pagán, "Prophecy and 
Patriotism: A Tragic Dilemma," Apuntes, año 12, no. 2, verano de 1992, pp. 49-64. 


59 La síntesis del sem_n de Montesinos procede de Las Casas, Historia de las Indias, 1.3, c. 4, t. 2, pp. 
441-442. 
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en tan cruel y horrible servidumbre a estos indios...? ¿Cómo los tenéis tan Opresos... 
que de los excesivos trabajos que les dais... los matáis para sacar y adquirir oro cada 
día?... Tened por cierto que, en el estado en que estáis, no os podáis más salvar que 
los moros o turcos... 

La homilía creó una verdadera conmoción, pues oyéndola se encontraban 
las principales autoridades coloniales. No era para menos. Montesinos las clasifica 
en la misma categoría espiritual que moros o turcos, en ese momento los peores 
adversarios de la Europa cristiana. Por eso reaccionan catalogándole de hombre 
escandaloso, sembrador de doctrina nueva... en deservicio del rey y daño de todos 
los vecinos...% 

El rey Fernando obtiene copia del sermón y expresa al virrey Diego Colón 
_ su perturbación, incluyendo su licencia para reprimir al díscolo fraile: Vi ansi 
_ mesmo el sermón que descis que fizo un frayle dominico que se llama Antonio 
_ Montesino, e aunquél siempre obo de predicar escandalosamente, me á muncho 
maravillado en gran manera, de descir lo que dixo, porque para descirlo, nengund 

buen fundamento de Theología nin cánones nin leyes thernia, sygund discen todos 
los letrados... theólogos e canonistas, e vista la gracia e donación que Nuestro Muy 
Sancto Padre Alexandro sexto Nos fizo... por cierto que fuera razón que usáredes así 
con el que predicó... de algún rigor porque un yerro fué muy grande.” El monarca 
ordena que Montesinos y sus colegas guarden absoluto silencio sobre el asunto. 
Que non fablen en púlpito nin fuera dél diretya nin yndiretamente mas en esta 
materia, nin en otras semexantes... en público nin en secreto... 

El provincial dominico en España, fray Alfonso de Loaysa, añade su 
reprimenda. Amén de advertir sobre las posibles consecuencias subversivas de tal 
predicación (toda la India, por vuestra predicación, está para rebelarse...), exhorta 
a sus hermanos de orden en la Española a submittere intellecturn vestrum 
(subyugad vuestro intelecto), argumento innumerables veces esgrimido en beneficio 
del autoritarismo eclesiástico y politico. El intento de represión fracasa. Por 
algo los dominicos habían iniciado su descarga ética con explícita referencia al 
irreductible Juan el Bautista. Se desencadena así lo que Lewis Hanke llama la 
lucha española por la justicia en la conquista de América El genio profético se 
ha escapado de la botella y nunca más reposaría. 


60 Ibid. p. 442. 

61 En Colección de documentos inéditos relativos al descubrimiento, conquista y organización de las 
antiguas posesiones españolas de América y Oceanía, sacados de los Archivos del Reino y muy 
especialmente del de Indias (Joaquín Pacheco, Francisco Cárdenas y Luis Torres de Mendoza, eds.) 
(Madrid: Imp. de Quirós, 1864-1884), vol. 32, pp. 375-376 

62 Ibid., pp. 377-378. 

63 En Venancio Diego Carro, La teología y los teólogos-juristas españoles ante la conquista de América 
(Madrid: Escuela de Estudios Hispano-Americanos de la Universidad de Sevilla, 1944), vol. I, pp. 
62-63. 


64 Lewis Hanke, La lucha española por la justicia en la conquista de América (Madrid: Aguilar, 1967). 
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Esta historia ha sido contada en repetidas ocasiones, entre otros por Justo 
González, quien desde sus primeros escritos, ha recalcado, la pertinencia de la 
rebeldía ético-teológica de la pequeña comunidad dominica para la historia de la 
iglesia colonial, contrastando la caricatura típica que el protestantismo anglosajón 
tiene de la iglesia hispanoamericana colonial con la polifonía de tonos y melodías 
vigentes en ella, sobre todo la vigorosa e irreprimible voz profética que se 
pronuncia desde Montesinos hasta Hidalgo. 

Pero lo que no se ha acentuado es la relación íntima entre el surgimiento 
del debate sobre la justicia en América y la constitución del episcopado mediante 
las Capitulaciones de Burgos. Fernando V, para acallar la denuncia profética, se 
apresta a establecer el episcopado diocesano americano. Sería éste el encargado 
de vigilar las fronteras de la conciencia cristiana, tratando de evitar que se 
desborde en proclamas proféticas. Parafraseando lo que Roland Bainton escribe 
acerca de la Universidad de Yale, podemos decir: El episcopado hispanoamericano 
fue conservador desde antes de nacer.© Se establece para que cumpla las — 
funciones que el estado colonial le adjudica: la cura de las almas y la promoción 
de la explotación minera. 

Las Capitulaciones sientan un precedente que mantendrían los sucesores 
de Fernando V, requerir de los nominados al episcopado un juramento de 
fidelidad a la corona y la promesa de reconocer y respetar el derecho de patronato 
real. Lo que no quiere decir que siempre los obispos cumplirán esa función 
legitimadora. La paradoja al interior del episcopado entre su encomienda 
evangelizadora y su mandato estatal creará tensiones continuas, un conflicto 
perpetuo de intereses que en ocasiones se resolvería al estilo y manera de los - 
profetas bíblicos. Enrique Dussel, en su voluminoso estudio sobre el episcopado 
hispanoamericano, documenta esta salida profética, la cual, sea también admitido, - 
en ocasiones se vio apoyada por el polo evangélico de la agónica paradoja similar 
que se debatía intensamente en el alma de un monarca como Carlos V. : 

Demos, para concluir, un ejemplo: la recepción que de las Capitulaciones 
de Burgos hizo el más controvertible de los obispos de la cristiandad colonial, 
Bartolomé de las Casas. El acuerdo de los prelados de estimular el trabajo minero 
intenso y usar para ello justificaciones religiosas provoca la ira de Las Casas.” 


65 The Development of Christianity in the Latin Caribbean, p. 21; La era de los conquistadores, p. 61, 
y, más recientemente, "The Christ of colonialism,"Church & Society, vol. 82, no. 3, January/February 
1000 DADO 


66 Roland H. Bainton, Yale and the Ministry: A history of education for the Christian Ministry at Yale 


from the founding in 1701 (New York: Harper 8: Row, 1957), p. 1: Yale was conservative before she was 
born. 


67 La reacción de Las Casas se encuentra en Historia de las Indias, |. 3, c. 2, t. 2, pp. 435-438. Murga 
Sanz y Huerga, en su biografía de Alonso Manso, relatan la indignación del Obispo de Chiapas por 


la concordia entre los monarcas y los prelados, pero la distorsionan al no indicar la razón. Op. cit., 
p. 4445. 
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Ese compromiso parte, según el dominico, de la ceguedad que los firmantes tienen 
sobre la perdición de aquestas gentes míseras. Los obispos se obligan moralmente 
a causar la muerte de sus nuevos feligreses, pues la minería aurífera es pestilencia 
vastativa de todas sus ovejas. Recupera Las Casas, la dialéctica de la homilía de 
Montesinos entre la minería aurífera y la mortalidad. La extracción del oro es 
mortal para el cuerpo de los nativos y, a la vez, causa de pecado mortal para los 
europeos. Tuvieron poca lumbre espiritual los futuros prelados, al acceder a 
promover una actividad que resulta fatal para la población nativa y que además 
macula indeleblemente el alma de colonos y encomenderos. El acuerdo surge de 
la ignorancia de los obispos, pero éstos debieron haber sido más suspicaces y no 
obligar[se] a lo que podía ser injusto y malo... cuanto más que la misma obra les 
pudiera dar sospecha, diciendo sacar oro y servir. Con su típica ironía se pregunta 
Las Casas si los obispos pensaban que sacar oro era como coger frutas de los 
árboles. $ Para el Obispo de Chiapas, las Capitulaciones conllevan una 
capitulación, en la segunda acepción del término (rendición), que los prelados 
conceden aún antes de adentrarse en la pugna por evangelizar las nuevas diócesis. 
Las Capitulaciones proceden de la irrupción de la voz profética en la cristiandad 
colonial, representada por la homilía de Montesinos, como un intento de 
controlarla mediante el establecimiento de una jerarquía fiel al estado. A su vez, 
desencadenan el resurgir de esa misma voz profética que desde el seno de la 
institución jerárquica - Las Casas era obispo - se torna hacia sí misma en amarga 
y agónica autocrática. 

Las Casas nunca olvidaría el significado de esas Capitulaciones para la 
estructura eclesiástica. Al final de su agitada vida, en 1566, escribe una dramática 
epístola a Pío V, recién nombrado Papa,” en la que le pide que excomulgue y 
anatemize a quienes justifiquen la conquista militar de América alegando 
infidelidad, idolatría, rudeza mental, o conveniencia misionera. En la misiva 
también pide a Roma que reforme drásticamente al episcopado hispanoamericano. 
Reclama del Sumo Pontífice que renovando estos sacros cánones (las normas de 
conducta episcopal) mande a los obispos de Indias por sancta obediencia que... 
tengan cuidado de los pobres captivos... y que los dichos obispos defiendan esta 
causa, poniéndose por muro dellos, hasta derramar su sangre, como por ley divina 
son obligados... Los obispos deben asumir la defensa tenaz de los pobres y 
oprimidos, llegando en ese afán, de ser necesario, según el exigente obispo de 
Chiapas, hasta el sacrificio de sus vidas. 


68 Salvador Brau, cuya opinión del primer obispo de Puerto Rico, Alonso Manso, no es muy 
favorable, emite un juicio más parco, pero también negativo: No puede tenerse por excusable el 
aconsejar a los indios que soportasen el trabajo de las minas en razón a que el oro se destinaba a 
combatir infieles... Ni al prestigio del trono ni a la dignidad episcopal hacía honor una superchería 
innecesaria para obtener la cooperación laboriosa de aquellas gentes. Op. cit., p. 205. 


69 Se reproduce en Fray Bartolomé de Las Casas: Doctrina (ed. de Agustín Yáñez) (México, D. F-: 
Universidad Nacional Autónoma, 1941), pp. 163-165. 
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Ningún sacerdote debe aceptar su nominación al episcopado a menos que 
el rey y el Consejo de Indias acepten de antemano la función defensora y 
liberadora de su puesto. Las Casas propone invertir las Capitulaciones de Burgos, 
de manera que la corona y el episcopado acuerden formalmente promover la 
salvación integral de los pobres y oprimidos. Por último, reclama la restitución de 
las riquezas ya acumuladas por la joven iglesia americana. Es un intento, audaz 
quizá, desesperado a lo mejor, inútil sin duda, de evitar la complicidad de la 
jerarquía eclesiástica en las estructuras de injusticia y desigualdad forjándose en 
América. 

La novedad que esa carta representa ha escapado a los lectores de Las 
Casas.'Y Conlleva una audaz violación del pase regio, al comunicarse 
directamente con el Papa sin pasar por el conducto del Consejo de Indias 
cateilano, mecanismo de control estatal que hasta entonces había acatado Las 
Casas. Es un reclamo de reconstruir la función histórica de la iglesia americana 
ubicándola, sin ambivalencia ni ambiguedad, en el sendero de la liberación. 

Fue el último de los titánicos esfuerzos del Prometeo dominico de llevar 
el fuego divino a quienes vagaban en espesas tinieblas. La voz profética rasga el 
manto de los cielos y transfigura así, desde el seno del paradójico episcopado las 
penurias de la cristiandad colonial. 


70 Cf. Isacio Pérez Fernández, O. P., Inventario documentado de los escritos de Fray Bartolomé de las 
Casas (Bayamón, Puerto Rico: Centro de Estudios de los Dominicos del Caribe, 1981), pp. 762-776. 
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Los movimientos misioneros y el establecimiento de ideologías 
dominantes: 1800-1940 


Daniel R. Rodríguez Díaz 

$ 

Se me ha pedido hacer una síntesis histórica de un período que ha sido 
definitivo en la formación de nuestra conciencia latinoamericana y protestante. 
Tarea difícil de realizar en una conferencia donde el tiempo no permite tratar el 
tema con toda la amplitud que éste requiere. 

Por esta razón solo trataremos aquellos aspectos que consideramos 
esenciales para el entendimiento de los orígenes de nuestra conciencia como 
evangélicos latinoamericanos en y fuera de los Estados Unidos. 

Tendremos que limitar el tema en términos geográficos también. 
Haremos más referencia al area comprendida entre los Estados Unidos, México, 
Centro América y el Caribe Hispano. Cuando hagamos referencia a otras areas 
de América será con el fin de demonstrar el carácter continental de algunas 
estrategias misioneras y políticas de los Estados Unidos y sus iglesias. 


I. Primera Etapa: Independencia hasta 1916. 


En América Latina los movimientos de independencia ocurren en el 
contexto de la decadencia del mercantilismo español. Aquel ligero resurgimiento 
de la segunda mitad del siglo dieciocho no fue suficiente para enfrentarse al auge 
británico. Son muchas las fuerzas económicas, políticas y sociales que, articuladas 
entre sí, hacen que España no pueda levantarse una vez más como imperio. 

Como bien señala Sunkel y Paz (1973:297) no es cuestión de que una 
metrópoli reemplazó a otra, sino que con la decadencia de España "queda 
superado el mercantilismo como concepción predominante respecto de la forma 
de organización económica y política de los estados." 

En 1776 Adam Smith publicó La riqueza de la naciones donde aparece de 
manera sistematizada la visión de capitalismo comercial de la época. (México, 
FCE, 1958,92) Su obra ataca al pensamiento mercantilista y presenta el nuevo 
pensamiento de la economía liberal. Sombart ha caracterizado el mercantilismo 
como la "economía política del capitalismo primitivo.” (Stark, 1961:27) 

Las colonias en América representaban ya una situación anacrónica. Sus 
sistemas económicos y políticos, así como todas las instituciones reproductoras de 
la cultura colonial, requerían profundas modificaciones. Como muestra de la 
necesidad de cambios se registran tres acontecimientos políticos de mucha 
trascendencia histórica en el mundo: la independencia de las trece colonias 
inglesas en Norteamérica en 1776, la Revolución Francesa de 1780 y la 
independencia de Haití, 1791-1804, 

La primera mitad sel siglo XIX se caracteriza, en América Latina y el 
Caribe, por las luchas de independencia y por el proceso se formación de los 
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nuevos estados nacionales. El movimiento independentista fue tripolar: Caracas, 
Buenos Aires y México. 

Las dos primeras regiones tuvieron un gran desarollo durante el siglo 
XVIII. Esto se debió principalmente al debilitamiento naval de España y a la 
penetración económica e ideológica inglesa. De ahí que con la independencia 
ascenderá una burguesía mercantil, con ideología liberal y europeizante. 

En México encontramos dos factores importantes que caracterizaran su 
lucha por construir un estado nacional: la relativa prosperidad en la producción 
de plata como base de la economía regional y el crecimiento demográfico indígena 
que comenzaba a reaccionar contra las estrucuras tradicionales de poder y 
tenencia de la tierra. (Vázquez,1981:777) 

Toda la economía va a sufrir serios reveses durante y después de las 
guerras de independencia. La minería será uno de los renglones que más 
rápidamente comenzará a recuparse atrayendo inversiones extranjeras. Aunque 
Vázquez señala que "la minería tuvo que esperar unas décadas... para alcanzar una 
verdadera prosperidad." (1981:779) 

Aún así el problema de la descapitalización producida por la fuga de 
capitales sacados de México por los peninsulares, sumado a la deuda externa, 
mantedrá a la joven nación en un estado de constante inestabilidad política y 
social. ; 

Esta será una situación que caracterizará a las nuevas repúblicas 
latinoamericanas a lo largo de su historia hasta el presente. Por otra parte, 
encontramos que durante y después de la guerra de independencia se desarrolló - 
un conflicto entre liberales y conservadores. Los primeros lograron dos grandes - 
victoria: la abolición de la esclavitud y el comienzo de su desaparición, menos en 
Puerto Rico y Cuba, colonias todavía pertenencientes a España. 

Una victoria liberal fue el rechazo de la monarquía o del imperio como 
base de la organización política. Como ejemplos podemos identificar el fracaso — 
del imperio de Iturbide en México y otros proyectos que abortaron en Suramérica 
para establecer tronos europeos. 

Después de haber dicho esto tenemos que matizarlo reconociendo que el 
liberalismo no fue dominante en Hispanoaméricana. Desde que comienzan los 
nuevan estados nacionales encontramos que muchos de sus líderes eran 
dogmáticamente menos liberales. En algunos países se mantuvo la tendencia hacia 
el militarismo y la dictadura mientras que en otros se convirtió en una constante 
amenaza. 

Estoy de acuerdo con Pablo Richard (1987:57-58) cuando advierte del 
peligro de hacer uso de las nociones "liberal" y "conservador" desvinculándolas de 
un análisis de clase social. Este tipo de dualismo resulta falso cuando la 
contradicción fundamental del periodo es ignorada: un proyecto económico, 
político, social e ideológico que era dependiente y pro-europeo, y otro, que era 
nacional, proteccionista y latinoamericano. 


La historia en el Caribe sufrió algunos cambios aunque estos se bebieron 
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nás a los acuerdos entre las potencias europeas. Gran Bretaña, por ejemplo, 
levolvió muchas de sus posesiones a sus dueños anteriores, los franceses, daneses, 
/ holandeses. 

Debido a las derrotas sufridas en las guerras de independencia las 
netrópolis ejercieron un mayor control autoritario como regla general. En el caso 
le Cuba y Puerto Rico ocurrió igual excepto en el breve periodo constitucional de 
820 a 1823. Las simpatías independentistas en ambos países fueron siempre 
uertemente reprimidas y ambas colonias se convirtieron en la punta de lanza de 
3spaña en la guerra con Colombia y México. 

El tipo de gobierno despótico instituido por las metropolis en el área del 
Saribe hará que las aspiraciones democráticas y los sentimientos nacionalistas 
jumenten. Para mediados del siglo diecinueve la represión y el ejercicio de todo 
ipo de control en el intercambio comercial y cultural con otros países van a 
onducir a una situación endémica de insatisfacción e intranquilidad en el area del 
Caribe. 

Después de la emancipación de los esclavos las colonias británicas 
ufrieron una gran depresión económica. Esto se debió principalmente al hecho 
jue los libertos encontraron muchos obstáculos para dedicarse a actividades 
'conómicas y políticas. 

Durante la primera mitad del siglo diecinueve Gran Bretaña promovió 
'ampañas antiesclavistas. Esta consideró que la industria lo que necesitaba era 
¡brir nuevos mercados internacionales. Para lograr esa meta era necesario hacer 
ambios estructurales. Uno de ellos era el cambio de mano de obra esclava a una 
le salarios. Con este cambio se esperaba desarrollar los mercados internos tan 
lecesarios para el capitalismo. (Magdoff,1965:37) Nos recuerda Galeano que la 
ompetencia del azucar Brasileño, producida con mano de obra esclava, 
recuperaba ventajas por sus bajos costos comparativos." (Galeano,1989:129) 

El clima político del Caribe era uno de insurrección. La desesperación 
le la población en Jamaica provocó motines que fueron seguidos por severas 
nedidas de represión. En Puerto Rico y Cuba los movimientos de independencia 
' autonomía tomaron fuerza a partir de la década de 1860. (Figueroa,1979:291) 

La insatifacción fue aun mayor en Cuba. La expansión de la industria 
zucarera enriquecía cada vez más a la aristocracia local. La corrupción de la 
dministración colonial así como la exigencia del pago de altos impuestos era 
esentida por la clase rica cubana. En 1868 estalló el grito por la independencia 
acional en Cuba y en Puerto Rico. 

Las otras islas más pequeñas, controladas por potencias europeas, estaban 
stancadas en la depresión. Además, sus habitantes tenían muy poco que opinar 
n cuanto al gobierno. 


tegión de Centro América 


El viejo interés de las antiguas y jovenes potencias por el area de Centro 
\mérica aumentó a medida que el comercio internacional se expandía. La 
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necesidad de mejorar la comunicación trans-ístmica mantuvo a los Estados Unidos 
y Gran Bretaña en una poco disimulada competencia por el control de un futuro 
canal en la región de Nicaragua. 

El descubrimiento de oro en California (1848) causó un gran impacto en 
todo el mundo. Sus consecuencias afectarán la historia futura de toda una región 
comenzando con el area de California hasta Centro América y el Caribe. Para 
1850 el tráfico a California probó cuán beneficiosa fue la inversión para la 
constucción del ferrocarril de Panamá. Con el tratado Clayton-Bulwer (1850) los 
Estados Unidos y Gran Bretaña arreglaron sus diferencias. En él se estipulaba que 
ninguno de los dos países trataría de adquirir derechos exclusivos para un canal 
ístmico, asunto que según Selser, "salvó la integredad de las repúblicas 
centroamericanas, frenando por la primera vez los objetivos del Destino 
Manifesto." (Selser,1974:36) 

Como Centro América fue creciendo en importancia también fueron 
creciendo las intervenciones británicas y norteamericanas. La rivalidad estaba 
fundamentada en sus respectivos intereses comerciales y de transporte. Las 
aventuras filibusteras de William Walker eran parte de un intento por dominar 
Nicaragua actuando como agente de los intereses norteamericanos. 
(Selser,1974:21-31) 

Las economías centroamericanas entraron tardíamente en la órbita del 
mercado internacional durante el siglo diecinueve. Esta situación traerá como 
consequencia el mantener una posición rígida en la división internacional del 
trabajo. Durante el período bajo estudio el papel asignado fue como región 
agroexportadora, esto es, supliendo productos alimenticios y materias primas para 
los centros industriales. Además, ha sido mercado importador de productos 
manufacturados, en particular productos de consumo. 

Va a ser característica común en América Latina y el Caribe que el sector 
dominante de las economías estará dirigido hacia la producción y comercialización 
de productos exportables. Haciendo que las economias nacionales mantuvieran 
una fuerte dependencia en los países metropolitanos. (Sunkel-Paz, 1973:62-69) 

Debido a su desarrollo hacia afuera ls economía se hace muy vulnerable, 
particularmente cuando la actividad monoproductora es para la exportación. 

Los enclaves bananeros norteamericanos serán el mejor caso que 
podamos encontrar. Definimos a un enclave como una operación comercial 
autosuficiente que está totalmente desconectada de la economía nacional. 
Además, ejerce un poder y control sobre el territorio que ocupa incluyendo todos 
los aspectos de seguridad y defensa. (Para un buen estudio ver: Jorge Pérez, 
editor, United Fruit Company: Un Caso de Dominio Imperialista en Cuba, Editorial 
de Ciencias Sociales, La Habana, 1976) 
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La Iglesia Católica y los Nuevos Estados. 


Como nos señala Dussel (1972) el Patronato Real es la institución que 
sirve de andamiaje para todo el modelo colonial en la América española. Las dos 
columnas del sistema de patronato, según la tradición medieval y así aplicadas en 
la Bula de Alejandro VI en 1493, son el derecho de posesión y el deber de 
evangelizar. 

La corona española tenía la responsabilidad de la evangelización de 
América. La situación en Portugal era muy parecida. Las relaciones del Papa con 
la iglesia en América tenían que pasar por el escrutinio muy celoso de la corona 
española. 

Unido al deber de evangelizar estaba el derecho de posesión. Así como 
el estado estableció toda la infraestructura de la institución eclesial, con personal 
y recursos materiales para su tarea de las instituciones políticas, jurídicas, 
militares, sociales y económicas que hicieran posible la posesión. 

El sistema de patronato hacía posible la integración de las instituciones 
eclesiales al desarrollo del capitalismo mercantilista en América. Como señala 
Richards (1987:29) es absurdo asumir que durante la época colonial "la iglesia (y 
la cristianidad colonial) eran una entidad separada o marginal... incompatible con 
el desarrollo normativo capitalista del sistema social latinoamericano." 

Es en este contexto que tenemos que entender las posiciones tomadas por 
varios sectores de la iglesia en la etapa de independencia nacional. Las mismas 
tensiones y divisiones que se dieron durante la época colonial al interior de iglesia 
en asuntos de la evangelización y la explotación colonial, van a continuar durante 
el período de independencia. Para un grupo de religiosos llegó un momento 
cuando tuvieron que cuestionar todo el sistema social. Al hacerlo, tuvieron que 
presionar a la iglesia para que se distanciara de un sistema opresor. 

La iglesia tenía muchas riquezas. Era muy difícil renunciar a tanto poder. 
De hecho, un sector de la iglesia prefirió la independencia, según Mechan 
(1934:340), por creer que sus privilegios estarían más seguros. La constitución 
liberal de 1812 "forzó al clero a concluir que la separación absoluta de España y 
de su radicalismo, era necesaria." La ideología era que España estaba destruyendo 
el catolicismo, y para preservarlo, era necesario liberarse de ella. 

Todo esto lo que hace es confirmar la inserción de la iglesia en el sistema 
capitalista de siglo diecinueve. Las luchas sociales y políticas que estaban 
ocurriendo en el orden social tenían que darse también al interior de la iglesia. 
Así como en todo el sistema social se encontraban las gentes agrupadas por clases 
e intereses de clase, así encontramos los miembros del clero y sus seguidores 
agrupados según intereses de clase. 

Era más probable, por ejemplo, que los obispos estuvieran favoreciendo 
algún tipo de regreso a la monarquía y al sistema de patronato. Otro sector de 
la iglesia de identificó con la naciente burguesía comercial, mientras que otro, con 
los indígenas, mestizos, y negros. Es dentro de clero donde encontramos una 
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mayor identificación con la clase criolla y los sectores más explotados del sistema 
colonial. 

El reto mayor que enfrentó la institución eclesial fue el de entender y 
aceptar que ya no podía regresar al sistema de patronato real y debía buscar 
nuevas formas de ser iglesia en la nueva sociedad que iba emergiendo en América. 
Pero trescientos años de cristiandad colonial hacían imposible considerar la idea 
de cuestionar los fundamentos de ese pasado. 


Protestantismo y Desarrollo Capitalista hasta 1870. 


Las misiones protestantes hacen su entrada sistemática en América Latina 
y el Caribe a partir de la década de 1870. Antes de esa fecha sabemos de los 
intentos de establecer iglesias durante la época colonial. Dichos esfuerzos 
fracasaron, aunque nunca dejó de existir una fuerte influencia de los países 
protestantes europeos. En el área del Caribe no hispano la presencia protestante 
llegó con la colonización de esas tierras. 

Después de la emancipación encontramos esfuerzos para el 
establecimiento de iglesias en varios países de la región. Según Grubb (1937:7) 
las misiones evangélicas comienzan en 1836 con la llegada de los primeros 
misioneros a Buenos Aires. Deiros (1978) encuentra misioneros y misioneras en 
Brasil y Uruguay un año antes. . 

Durante esa primera etapa los movimientos independentistas habían 
recibido sus influencias ideológicas de las revoluciones francesa, de independencia 


de Norteamérica y la de 1848 en Europa. En México encontramos una fuerte - 


identificación con las instituciones republicanas de las Estados Unidos. 
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Encontramos que Washington y Jefferson fueron convertidos en héroes — 


comparables a Bolívar, Morales e Hidalgo. 

En su estudio sobre El Liberalismo Mexicano en la Epoca de Mora, 
Charles Hale hace una aguda crítica o lo que llama la "euforia federalista" basada 
en un concepto de unidad del hemisferio occidental "que descubría en el 
establecimiento de instituciones republicanas por todas las Américas el camino del 
progreso." (1972:200) 

La imitación del modelo norteamericano en el liberalismo constitucional 
mexicano partía de la convicción que la libertad y el progreso solo podían 
alcanzarse a través de instituciones republicanas, "que eran la fuente de los 
asombrosos progresos de los Estados Unidos." (210) 

Ese espíritu en busca de libertad y progreso lo encontramos en toda 
América. Pero no hay que confundir esa influencia con la idea que ha circulado 
mucho que las nuevas naciones lo que hicieron fue implantar un sistema 
extranjero. En el caso de México Hale nos dice: 


Al reconocer la influencia norteamericana los federalistas de 1824 no 
estaban implantando, en ningún sentido, un sistema extranjero. A un 
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nivel más superficial, sólo estaban tonificando se visión optimista del 
progreso de las sociedades libres dotadas de instituciones republicanas en 
el Nuevo Mundo. (202) 


Otra influencia externa en el proceso de formación de una nueva visión 
sobre América Latina y el Caribe llegó con el protestantismo norteamericano de 
la primera mitad del siglo pasado. No fueron pocos los intelectuales y políticos que 
visitaron los Estados Unidos. Un número de ellos llegaron en calidad de exiliados, 
y Otros, como representantes de sus gobiernos. 

Las experiencias superficiales que tenían eran suficientes para, de manera 
acrítica, idealizar lo poco que veían y proponerlo como modelo. Hay muchas 
historias donde de relatan esas experiencias de latinamericanos que habían 
observado algún aspecto de la cuestión religiosa in los Estados Unidos. 

Vicente Rocafuerte publicó su Ensayo sobre tolerencia religiosa, y causó 
un gran furor en México. En su escrito señaló los beneficios que la tolerancia 
religiosa había tenido en los Estados Unidos. Llegó a declarar que "los 
protestantes son más activos, más industriosos y más ricos que los católicos." 
Refiriéndose al tema de la tolerancia religiosa dijo: "Todos se respetan;todos se 
consideran como miembros de una sociedad.” (1831:26) 

Se ignoraba el pecado del racismo donde un sector de la población vivía 
bajo el sistema esclavista, dirigido éste en su mayoría por protestantes. Un 
sistema donde la población esclava era generalmente excluida de las iglesias 
blancas. Se ignoró también la historia de persecución a católicos desde los 
tiempos de las trece colonias. En ese mismo período, 1800-1870, se ignoró el 
genocidio a los indígenas que eran forzosamente desterrados en masa a tierras 
extrañas. 

Hubo quienes vieron manchas en el tejido social norteamericano. 
Lorenzo de Zavala fue uno de ellos. Pero aun así quedó muy impresionado en sus 
viajes a pesar de observar las contradicciones existentes. Siempre consideró a la 
sociedad norteamericana como modelo. (1834:26, Cf. Calderón: 369) Fue tal su 
convencimiento que morirá como un traidor en México y como patriota tejano en 
1836. 

Lo que quiero subrayar con este análisis sobre la influencia 
norteamericana antes de 1870 es que estuvo llena de romanticismo y euforia. A 
pesar de eso no se registra una entrada sistemática de las misiones hasta la década 
de 1870. 

Dos explicaciones podemos encontrar como claves para entender la 
"ausencia" antes de esa fecha. La primera tiene que ver con el proceso de 
formación de la nación que está ocurriendo durante ese mismo periodo. Los 
Estados Unidos es aún una nación joven. Las iglesias protestantes estaban en su 
etapa organizativa. Su meta era más lograr su desarrollo interno relacionado con 
el movimiento hacia el oeste. 

Como dice Martin E. Marty, "Los imperios ocupan espacio. Los 
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ciudadanos de los Estados Unidos dedicaron un siglo para completar la conquista 
de su tierra y de la gente que estuvieron primero que ellos." (1970:5) Primero 
fueron los nativos americanos y luego los mexicanos e hispanos que ocupaban el 
territorio del suroeste. La palanca que impulsó el proceso de conquista fue 
provista por su celo religioso. 

En otro trabajo analizó cómo la ideología del Pacto legitimaba, además 
de estimular, el desprecio por otros pueblos que no eran parte del convenio. 
(1986) Como el nativo americano y los mexicanos del suroeste eran un "obstáculo" 
para poner las bases del capitalismo, el europeo que se establece en sus tierras los 
ve como inferiores e incompatibles con los "propósitos divinos." 

La "American Board of Commissioners for Foreign Missions" fue 
organizada en el año de 1810. Su propósito fue evangelizar en los países no 
cristianos. Esta era la visión que se tenía sobre las misiones durante todo el siglo. 
Inglaterra, como potencia hegemónica, la había promovido por ajustarse muy bien 


a sus intereses. (Sweet,1939:357) Durante las primeras siete décadas lo que tenía - 


mucha aceptación en las iglesias era las misiones domésticas. De hecho, muchos 
criticaban que se estuviera haciendo uso de dinero y de recursos humanos fuera 
de los Estados Unidos. 

La segunda explicación que nos ayuda entender la "ausencia" sistemática 
antes de 1870 es la etapa en la se encuentra el capitalismo norteamericano hasta 
después de la guerra civil. La economía estaba pasando por una metamorfosis: 
de capital comercial, hacia la industrialización del norte, culminando en la década 
de 1870, con el proceso de fusión de capitales, característica que sentará las bases 
para el capital monopólico. 

Aun cuando hay aspiraciones expansionistas más allá de las fronteras 
legales de los Estados Unidos, el interés mejor es la expansión hacia el oeste y 
México. Eso no niegan los intentos de expansión en Centro América y el Caribe, 
pero lo cierto era que la joven nación no tenía el poderío militar y marítimo de 
Inglaterra para enfrentarse a esa gran rival. 

En ese mismo proceso de desarrollo del capitalismo tenemos que insertar 
el desarrollo de las instituciones de la sociedad civil que eran responsables de la 
reproducción de las ideologías del destino manifesto. 

La ética protestante de la mayoría de los norteamericanos del siglo 
diecinueve, según McLoughlin, "estaba en completa armonía con la visión social 
del siglo XIX, que era individualista y de laissez-faire... por medio de misioneros, 
avivamiento, predicación para ganar almas, etc., Dios estaba gradualmente 
difundiendo el evangelio y convirtiendo el mundo al modo de vida cristiano 
(también el anglosajón, democrático, capitalista y americano). Esencial a esto fue 


la ética protestante de trabajo duro, economía, piedad y sobriedad." (McLoughlin - 


y Bellah, 1970:53) 


Un nuevo contrato social emergía con el desarrollo de una clase 
capitalista y la aspiración de una clase media. Todo ese proceso se hizo teniendo 
a las iglesias protestantes como parte integral de ese desarrollo. Marty cita las 
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palabras de Henri Herz en una visita a los Estados Unidos en 1846, "en América, 
los negocios y la religión se ayudan mutuamente con frequencia." (1970:109) 

et Las instituciones eclesiales iban lentamente incorporando la ética 
capitalista. Muchos de los grandes negocios e industrias tenían como accionistas 
principales a destacados miembros de las iglesias. Lo mismo sucedia en la 
economía esclavista de hacienda en el Sur. La religión también reflejaba con 
mucha fuerza la ética del capitalismo de la economía de hacienda. 

Uno se puede preguntar, ¿cómo fue todo esto posible sin haber cambiado 
credos ni confesiones antiguas? Se predicaba de Dios, Cristo, la Biblia, del cielo 
y del infierno. La clave estaba en las nuevas interpretaciones que se hacían. 

Como el rico iba ocupando en papel cada vez más importante en la iglesia 
su ética capitalista iba afectando los significados anteriores de la ética. Por 
ejemplo, en la ética puritana anterior se tenía la pobreza con un estado 
predestinado por Dios. 

La ética que va emergiendo durante el siglo XIX se fue fraguando al calor 
de un capitalismo que requería una masa trabajadora cada vez más preparada, y 
una clase media cada vez más amplia. La nueva ideología era que Dios sí quería 
que todos los seres humanos fueran ricos. Como eso es así, aquellos que son 
pobres lo son por culpa propia. 

Lo que sucedió durante las primeras siete décadas fue una etapa 
formativa de la conciencia nacional. Las instituciones religiosas se moverán hacia 
un liderato estratégico en la etapa del imperialismo norteamericano. 

Es en este contexto que debemos de buscar las claves para explicar el 
papel del protestantismo en el nuevo laboratorio del Suroeste desde el momento 
de la independencia de México. Las jóvenes iglesias protestantes, en un país 
joven, encontraron en el movimiento de expansión y conquista territorial hacia el 
oeste, la gran oportunidad para su desarrollo. Primero, había que asegurar el 
territorio y legitimar su posesión. 

Así como el Patronato Real sirvió de fundamento teológico-legal para la 
primera colonización de América, ahora la ideología del Pacto tendría funciones 
parecidas. En todo el proceso de usurpación de las tierras de los indios y de 
México la ética que se aplicará variará de acuerdo a la tradición religiosa de los 
grupos protestantes que emigran hacia esas tierras. 

Las dos corrientes éticas a las que hicimos referencia antes estarán 
presentes: la pobreza como un estado de predestinación divina y lo único que le 
queda al pobre es aceptarlo; la pobreza como una manifestación del pecado 
humano que hace a los individuos irresponsables y flojos. 

Con estas ideologías se justificará la expulsión de aquello, que ocupaban 
las tierras del Oeste. Por eso también la primera meta no es la evangelización de 
los habitantes autóctonos. Primero será la ocupación del territorio (en el 
patronato real se le llamaban posesión). 

El acto de ocupación significó la instalación de las instituciones que harán 
posible la integración de los territorios conquistados al capitalismo nacional. Las 
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iglesias protestantes emigrarán con pueblos enteros hacia la nueva tierra 
prometida que ha sido quitada a los "infieles". 


Protestantismo e Imperialismo: 1870-1940 

En América Latina y el Caribe encontramos una fuerte influencia del 
positivismo inglés y francés. En el mejor estudio que se ha hecho sobre la 
influencia del positivismo en México y en Hispanoamérica, Leopoldo Zea traza las 
varias corrientes que influyeron, así como las contradicciones que esta escuela de 
pensamiento produjo. (1949;1965) 

En su filosofía, Augusto Comte rechaza la metafísica y la teología. El 
creyó que era posible establecer una sociedad donde hubiera orden y progreso, 
basada en el conocimiento proporcionado por la ciencia. 

Para la década de 1870 las ideas de libertad derivadas de los conceptos 
filosóficos de la ilustración del siglo anterior estaban perdiendo credibilidad 


porque se pensaba que éstas habían fracasado en producir un orden social justo. — 


Parecían haber producido un individualismo anárquico en todas partes. Resultaba 
más interesante la idea de la aplicación científica de teorías sociales. 

En el fondo de todo estaba el rechazo al sistema de pensamiento que la 
escolástica había establecido como base del sistema colonial. Zea señala al 
respecto lo siguiente: "...el positivismo pretendió ser algo más: la doctrina filosófica 
que reemplazaría a la escolástica. Mientras las otras doctrinas fueron vistas como 
instrumentos destructivos o de combate, el positivismo fue visto como un 
instrumento de orden, constructivo... Quienes enarbolaron esta doctrina trataron 
de realizar... la emancipación mental." (Zea, 1965:63) 

En su interpretación Zea plantea una tesis que resulta relevante cuando 
se estudia por qué el protestantismo entró de manera sistemática en América 


Latina y el Caribe a partir de 1870. Lo que se quería, según Zea, era "cambiar la 


mente, los hábitos y costumbres heredados de la Colonia." (1965:64) En otras 
palabras, se buscaba un cambio radical en nombre del orden. Eran más que 
reformas, era cuestión de extirpar de las entrañas de América el legado colonial 

El protestantismo norteamericano que hace su entrada en América Latina 
y el Caribe ha tenido una fuerte influencia del positivismo inglés de Herbert 
Spencer (1820-1903). De influencia religiosa metodista y cuáquera, Spencer trató 
de expresar en una fórmula la creencia en el progreso al estar influido por las 
teorías darwinianas de la evolución. Su tesis la extiende a las sociedades humana: 
y enriquece la teoría de Darwin con la frase: "la sobrevivencia del más apto." 


ls dy o AAA A 


Como ya he señalado en otro trabajo (1986:30-33), la teoría positivist — 


predicaba que el progreso de la sociedad puede ser alcanzado por medio de! 
desarrollo moral, y nunca a través de cambios en los mecanismos políticos por una 
redistribución artificial de la riqueza. La transformación moral es la base para la 
regeneración social. 

El mensaje de misioneros y misioneras (dominaban las primeros) 
coincidió mucho con la utopía positivista latinoamericana y caribeña. 
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Las reformas que se registran en América Latina y el Caribe las vamos 
a encontrar principalmente despues de 1870 cuando predomina una economía 
exportadora de materias primas. En ese mismo período el estado será controlado 
por una oligarquía dependiente, que logró marginar a los sectores nacionalistas y 
llegó a establecer un nuevo pacto colonial. 

Para la década de 1880 se comiezan a manifestar una série de 
caracteríticas en el sistema capitalista mundial que revelan el proceso de transición 
a una estructura económica y social más elevada. En la historia económica de 
este período se le conoce como la etapa imperialista del capitalismo. 
(Magdoff,1965:37) 

Algunas de las características principales son las siguientes según 
Youngson: el poder económico se concentra en un número reducido de grandes 
empresas y financieras integradas; aumento en el volumen de mercancías; 
intensificación de la competencia entre muchas regiones del mundo; el nivel de 
vida de los trabajadores y la rentabilidad de la industria en las naciones europeas 
pasan a depender del abastecimiento de ultramar, en tanto que el nivel de vida de 
los productores de materias primas pasa a depender de las fluctuaciones de 
mercado que ocurren a veces en el otro extremo del mundo. (1965:37) 

Todo significó que había que asegurar nuevos territorios para la 
extracción de materia prima, nuevos mercados, y la expansión del capital 
financiero por todo el mundo. 

La lucha por la distribución de territorios fue intensa, provocando 
intervenciones militares y guerras. En América Latina hay una larga lista de 
intervenciones de los Estados Unidos para asegurar la exclusividad en la región. 
Su intervención en la guerra se independencia de Cuba, la invasión y ocupación 
de Puerto Rico en la misma guerra, así como las islas Filipinas, fueron parte de 
la voracidad y rivalidad entre potencias. 

La primera guerra mundial vino a ser el punto más alto de esa rivalidad. 
Para los Estados Unidos será la gran oportuinidad para quedar establecida como 
primera potencia mundial. ; 

Este proceso de restructuración del capitalismo a nivel mundial afectará 
las economías y sistemas políticos latinoamericano, y caribeños. La dirección 
política quedará en manos de una una oligarquía dependiente. 

Durante esta etapa el capitalismo monopólico les impondrá una estructura 
económica y social a los países periféricos de América Latina y el Caribe que los 
colocará en el camino hacia el subdesarrollo. La estructura económica se basará 
en la exportación de materias primas y productos agrícolas, así como la 
importación de productos industriales manufacturados. 

Durante el período bajo estudio lo que va a caracterizar la lucha en todos 
estos países será un rechazo a las oligarquías y una postura nacionalista y-anti- 
imperialista. 

En este marco histórico se insertarán las misiones protestantes en toda 
la región. 
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Características del Protestantismo Misionero Norteamericano. 


Dos van a ser las etapas en el proceso de formación de lo que serán las 
iglesias evangélicas en América Latina y el Caribe. La primera se extiende de 1870 
hasta 1916, y la que le sigue, hasta la segunda guerra mundial. Esta segunda 
enfrentará una seria crisis durante la década de 1930. 


Primera Etapa 1870 - 1916 


Cuatro son las características que encontramos durante durante la primera 
etapa. Las misiones como un laboratorio, manejo ideológico de teorías de 
conspiración papal, lo que podía calificarse de sectarismo denominacional, y 
dualismo teológico. 


1. Las misiones como laboratorio. 


El imperio protestante estaba enfrentándose al reto de las ¡grandes 
immigraciones europeas que comenzaron a llegar en grandes números a partir de 
1860. Estas eran de fuerte extracción católica estableciéndose en los centros 
industriales del Este y el Medio Oeste de los Estados Unidos. 

Como si eso fuera poco, en su interior estaba muy ocupado en la última 
etapa de expulsión de los indígenas de sus tierras y su relocalización forzosa en 
el Oeste. Además, el poblamiento del Suroeste era una prioridad estratégica tanto 
en lo económico como en lo político. Luego, estaba el "problema" de las 
poblaciones nativas del Suroeste con cultura e idioma "diferente". 

La Iglesia Católica del este de Estados Unidos estaba muy identificada 
con los problemas de esas nuevas poblaciones urbanas. Por ser una iglesia 
minoritaria y perseguida vive, como dice Duff (1969:98), un periodo de 
"inseguridad social" y de "introversión espiritual". Va a encontrar en aquellos 
grupos europeos blancos una afinidad cultural e ideológica que permitirá la 
formación de un nuevo bloque histórico y cultural. 

Mientras la Iglesia Católica del este crecía numéricamente y en influencia 
las iglesias protestantes perdían popularidad en esos mismos centros industriales. 
Su opulencia y distanciamiento ideológico de las masas urbanas, y culturalmente 
diferentes, los alejaba también geográficamente hacia los nuevos suburbios. 

El sentido que dominaba entre los intelectuales del imperio protestante 
era uno de estar en peligro de perder su hegemonía. Gradualmente iba 
desarrollándose un sentido de "América" estar alejándose de la pureza del 
experimento social y religioso. 

La política imperialista del gobierno les va a facilitar, a aquellas 
denominaciones que eran parte del bloque histórico hegemónico, una presencia 
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en América Latina y el Caribe. Allá trasladarán la vieja utopía de un nuevo 
mundo, de una nueva sociedad. 

Ese nuevo campo misionero se convertirá en un laboratorio donde la 
"pura fe" podrá nuevamente resurgir. En el siglo XVI, el providencialismo de 
Cortés lo llevó a proponerle a la corona la fundación de "una nueva iglesia... donde 
más que en todas las del mundo Dios Nuestro Señor será servido y honrado." 
(Rivera Pagán,1991:89) Una vez más, cuatro siglos despues, misioneros y 
misioneras del nuevo imperio buscarán iniciar un nuevo experimento. 


2. Teorías de conspiración papal. 

El nuevo experimento se encontró con un fuerte rival. Por la ubicación 
de la iglesia católica en el modelo de cristiandad del Patronato Real la lectura que 
hacen misioneros y misioneras es que ese sistema religioso es culpable del atraso 
social, económico, político y, sobre todo, espiritual, de esos países. 

En la lucha de la Iglesia Católica con los nuevos estados las misiones 
protestantes tomarán partido con las nuevas élites gobernantes. Esa relación será 
como arma de dos filos. Por un lado les permite su entrada y participación en el 
establecimiento de instituciones alternativas a las controladas por la jerarquía 
reaccionaria: iglesias, escuelas, hospitales, prensa etc. Por el otro lado, esa relación 
con las élites gobernantes coloca al proyecto misionero en una posición de silencio 
frente a gobiernos oligárquicos. La utopía del nuevo experimento social /religioso 
va a tener que ser reinterpretada teológicamente para acomodarse a la realidad. 

El papel de las misiones en la lucha entre sectores de las élites 
gobernantes será atacar a la Iglesia Católica como institución obsoleta y 
perteneciente al pasado colonial. La experiencia protestante en los Estados 
Unidos, desde tiempos coloniales, de identificar el catolicismo como el enemigo 
del progreso y de la democracia, jugará un papel muy importante en esta etapa. 

Las viejas teorías de conspiración papal serán aplicadas a la situación en 
el campo misionero foráneo. Estas consisten en plantear como un hecho que 
existía un movimiento organizado desde el Vaticano, en alianza con grupos 
europeos, para apoderarse de los Estados Unidos. En América Latina esa teoría 
fue reinterpretada para decir que la conspiración era para sacar al protestantismo 
de esas tierras. 

La confrontación protestantismo-catolicismo se convertirá en uno de los 
rasgos que más hondo calarán en la formación de la conciencia de los evangélicos 
latinoamericanos y caribeños. La intensidad de la controversia variará por regiones 
y países. Vamos a encontrar que a mayor presencia y poder político y económico 
de la Iglesia, más cruda será la lucha y más profundo es el sentimiento anti- 
católico y anti-protestante. El anti-ecumenismo de muchos evangélicos de hoy 
tiene su origen en las teorías de conspiración papal y la insistencia de la jerarquía 
católica por mantener el modelo de cristiandad en la era republicana. 

La ubicación social y política de las organizaciones misioneras, dentro de 
la estrategia del liberalismo oligárquico, hará que el protestantismo tenga hasta 
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hoy un fuerte carácter apologético. Cuando se estudia, por ejemplo el papel de la 
prensa protestante, notamos que sus escritos, tanto teológico-bíblicos, como 
histórico-sociales, son más una apología del protestantismo. 


3. Sectarismo Denominacional. 

Las últimas décadas del siglo pasado fueron unas de conversaciones, 
conferencias y consultas en el proceso de formación de agrupaciones 
intereclesiales en los Estados Unidos. Las denominaciones aún eran muy jóvenes 
y el celo denominaconal era característico. Por otro, lado las grandes fusiones de 
empresas y el capital financiero, entraron tambien en el "espíritu protestante.” El 
éxito del modelo de fusiones de instituciones comerciales preparará el camino para 
la próxima etapa de las misiones. 

Durante los años de 1870 hasta el Congreso de Panamá de 1916 veremos 
más el trabajo denominacional con un fuerte énfasis en la pureza de cada 
denominación. Esta característica va a actuar como freno para una inserción más 
eficaz dentro del modelo político que el legado colonial había dejado en América 
y el Caribe. La relación con una institución eclesial era parte de la conciencia de 
ser cristiano. Ahora, tantas divisiones del protestantismo hacían difícil su 
participación en los proyectos tanto populares como el de las oligarquías criollas. 


4. Dualismo Teológico. 

Por la ubicación histórica del movimiento misionero, dentro de las 
contradicciones que se daban al interior de las élites gobernantes, un lado de su 
rostro aparecía progresista (por su participación en la educación, salud, proyectos 
económicos, crítica a la Iglesia Católica, etc.), y el otro lado retrógrado, (por la 
estrecha relación con miembros de la oligarquía liberal). 

El discurso teológico será un reflejo de esa dicotomía. Dentro de la nueva 
división internacional de trabajo las misiones aceptan el papel privado de su tarea. 
Aunque llevan a cabo funciones estratégicas que la oligarquía liberal necesita para 
formar y mantener consenso, el juicio político quedará en manos de la oligarquía. 

Lo que va suceder es la espiritualización de la misión. La visión que se 
trae, de hacer del campo misionero un laboratorio donde se viviera la fe pura, va 
a ser espiritualizada. Se hace la interpretación de un reinado de Dios más allá de 
la historia humana. Se enseña la esperanza futura en otra historia. 

Esta interpretación no ayudó al pobre a organizarse como comunidad de 
fe para luchar por una nueva sociedad en el hoy histórico. Lo que hizo fue 
ocuparlo en la vida institucional de la iglesia. Esa espacio se convirtió en una 
especie de "colonia de Dios". Vino a canalizar toda su energía en el reducido 
espacio que la religión privada le asignó. 

El dualismo entre proyecto misionero y proyecto popular actuará de freno 
en el desarrollo del protestantismo latinoamericano y caribeño. En la tercera 
etapa, a partir de la primera guerra mundial, las estadísticas demostrarán un 
descenso en el crecimiento de las iglesias (Rodríguez, 1986:228-229). 


Apuntes/62 


A 4 e AAA A in 


Ah $4 " 


Públicamente la presencia misionera estaba del otro lado de la posición 
nacionalista y anti-imperialista. 

Los grupos misioneros norteamericanos estaban reflejando su extracción 
social de clase media. En el nuevo campo misionero se tuvo que espiritualizar la 
misión, conviertiéndose en mensajeros y mensajeras de los "dones espirituales". 
Por otro lado, en su base doméstica en los Estados Unidos, misioneras y 
misioneros disfrutarán tanto de los bienes simbólicos como de los materiales. 
Socialmente pueden disfrutar de todos los privilegios de un país afluente. 


II. Segunda Etapa: 1916-1945. 


Hemos tomado el Congreso de la Obra Cristiana en América Latina, 
celebrado en Panamá en el año 1916, como nuevo hito en la historia de las 
misiones protestantes norteamericanas. Por primera vez se hará pública una visión 
de conjunto de América Latina y el Caribe por parte de las Juntas de Misiones 
norteamericanas. Se expondrán estrategias y programas de acción misionera para 
las próximas décadas. (Haremos uso del término "Congreso de Panamá" para 
referirnos a ese evento.) 

De acuerdo a lo definido por el Comité de Arreglos un año antes, los 
propósitos del Congreso, basados en su concepto de "interdependencia" entre 
Norte y Sur, fueron los siguientes: 


1. Obtener un conocimiento mutuo exacto de la historia, recursos, logros e 
ideales de los pueblos que están íntimamente asociados en sus negocios y la vida 
social. 

2. Revelar el hecho que estos países pueden servirse mutuamente unos a los 
otros contribuyendo lo mejor de sus civilizaciones a los demás. 

3. descubrir y aconsejar aquellos medios que ayuden a corregir los defectos y 
debilidades de carácter que puedan estar obstaculizando el crecimiento de esas 
naciones. 

4. Unirse en un propósito común para fortalecer las fuerzas morales, sociales 
y religiosas que ahora laboran por el mejoramiento de esos países, y de crear el 
deseo por esas cosas donde esté ausente. 

5. Descubrir los principios subyacentes sobre los cuales depende la prosperidad 
y estabilidad nacional, y considerar las formas y los medios por medio de los 
cuales esos principios pueden ponerse en acción y hacerse efectivos. (1917:1:18-19) 


Hay que poner en contexto el Congreso de Panamá. La presencia 
económica, política y militar de los Estados Unidos en la región le había hecho 
perder credibilidad tanto al gobierno como a la empresa misionera 
norteamericana. Las intervenciones militares no habían cesado desde la época del 
filibustero William Walker. La conquista había incluido tierras, aduanas, tesoros 
y el establecimiento de gobiernos coloniales. La guerra hispana-cubana fue 
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aprovechada para tomar posesión de los últimos vestigios que como imperio tenía 
España para 1898. 

Cuatro años antes del Congreso, el presidente William H. Taft había 
hecho las siguientes declaraciones: "No está lejano el día en que tres banderas de 
barras y estrellas señalen en tres sitios equidistantes la extensión de nuestro 
territorio, una en el Polo Norte, otra en el Canal de Panamá y la tercera en el 
Polo Sur. Todo el hemisferio será nuestro, de hecho, como, en virtud de nuestra 
superioridad racial, ya es nuestro moralmente." (Selser, 1962:13). 

La Revolución Mexicana de 1910 al 1920, y la revolución Bolchevique en 
Rusia tuvieron muy preocupados a los Estados Unidos. La influencia del 
socialismo fue vista desde bien temprano como una seria amenaza a sus intereses 
hegemónicos. 

Las misiones protestantes se presentarán como una fuerza que ayudará 
a detener el socialismo y el proceso de secularización que avanzaba en muchos 
países. Desde principios de siglo se observa la formación de movimientos obreros, 
fenómeno que va abriendo nuevos formas de organización social y política. La 
búsqueda de unidad en la tarea misionera contribuye a "hacer a la América Latina 
un lugar seguro para la democracia y el cristianismo." (1917, 1:79) 

- Hay tres aspectos que sobresalen en el Congreso: trabajo cooperativo 
interdenominacional, prioridad en la educación para la emergente clase media y 
la promoción de la ideología del Panamericanismo. Lo que resultará de esa 
estrategia será la continuación de un modelo de misiones que vendrá a servir más 
al proyecto social de las élites latinoamericanas. Buscando ser más "científico" 
logrará adecuarse más al model neocolonial de iglesia. 

La imagen que se proyecta es una donde la fe evangélica está 
estrechamente vinculada con los mejores representantes de la sociedad liberal 
anglosajona. Los cambios que se han dado en América Latina y el Caribe se 
interpretan como resultado de la presencia del protestantismo. 

La teología del Congreso se ubica más en una hermenéutica de negación. 
Se aplica un análisis histórico-social donde se rechaza mucho el pasado 
(latinoamericano) y se afirma lo nuevo (el "progreso" bajo la dirección 
anglosajona). Bajo el nuevo evangelio protestante se encuentra el poder para 
hacer la democracia posible. (1917, 1:272,268) 

El modelo de Panamericanismo que se presenta es uno que podíamos 
caracterizarlo de idealista, ingenuo y romántico. Se describe la presencia 
norteamericana como una de buena voluntad y hermandad. El modelo a aplicarse 
para resolver los problemas se encuentra en los Estados Unidos. Cuando se 
reconoce alguna política negativa se responsabiliza a individuos inescrupulosos y 
no al sistema mismo. 

Lo que se busca es una estrategia misionera que tome en serio la 
decadencia del viejo modelo colonial. Hay una clara conciencia de que las iglesias 
(misiones protestantes) deben ser buenos ejemplos como representantes de la 
democracia, el progreso y la libertad (idea del nuevo experimento social y 
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laboratorio). Un mal ejemplo lo da la Iglesia Católica por estar aliada a los 
políticos que oprimen. (1917, 1,76,78) 

El trabajo cooperativo interdenominacional se va convertir en una 
estrategia que servirá para darles una nueva configuración a las instituciones 
reproductoras de la cultura protestante y misionera. 

Una de estas instituciones claves será la escuela. Desde bien temprano en 
el desarrollo de la obra misionera el establecimiento de instituciones educativas 
será una de las palancas que ayudarán a integrar evangelización y proyecto liberal 
oligárquico. Ya a partir de la segunda década del presente siglo se hacía inminente 
el avance en la educación técnica, agropecuaria y comercial. El auge de la 
economía agro-exportadora e importadora de productos manufacturados así lo 
requería. 

El Comité de Cooperación en América Latina, organizado en Nueva York 
en 1913 con el fin de "atender todo el asunto de la obra en América Latina y en 
particular con lo referente a la cooperación", será responsable de implementar — 
todas las estrategias. (1917,1:9) 

Las próximas tres décadas registrarán cambios significativos tanto en 
América Latina y el Caribe como en el resto del mundo. En México triunfa la 
revolución y hay mucha euforia porque se hacen planteamientos que buscan 
cambios radicales en las formas de tenencia de la tierra, las inversiones 
extranjeras, rescate del patrimonio nacional controlado por monopolios 
extranjeros, reformas al sistema político, educación pública y muchos otros 
aspectos de la vida pública. 

El triunfo de la revolución rusa enciende en muchos lugares la esperanza 
de haber encontrado un antídoto para el imperialismo europeo y norteamericano. 
En la región latinoamericana y caribeña el movimiento obrero va recobrando una 
fuerza que obligará a los estados a buscar nuevas formas de control político. 

Estos son solo algunos de los factores que están interactuando cuando se 
celebran los siguientes Congresos Evangélicos en Montevideo (1925), y La Habana 
Enti929. 

Estos congresos fueron parte del proceso de continuación que había sido 
acordado en Panamá. El ajuste más significativo que se hizo en Montevideo fue 
enfatizar métodos directos de evangelización. En Panamá fue la acción social y la 
educación con el objetivo de efectuar el cambio cultural. En Montevideo ya se 
nota un agotamiento del modelo anterior y se busca espiritualizar más la misión 
y enfatizar el tema de la salvación como un asunto individual. (Browning, 1926) 

El Congreso de La Habana de 1929 será muy importante por el trasfondo 
histórico de la región centroamericana y caribeña. Haciendo un recorrido por la 
región observamos un cuadro tétrico: la dictadura del general Machado en Cuba, 
intervenciones norteamericanas por doquier al ritmo alternado de la diplomacia 
del dólar y del gran garrote. Puerto Rico convertido en una colonia gobernada 
desde Washington y Wall Street, mientras que Santo Domingo y Haití eran 
metamorfoseadas en repúblicas de papel. 
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El tema central del Congreso será la "nacionalización y el sostenimiento 
propio". La gran urgencia allí expresada fue la necesidad en el continente de "una 
renovación religiosa." El mexicano Gonzalo Báez Camargo presidirá los trabajos 
del congreso de manera ejemplar. 

Reflexionando sobre los resultados del congreso dirá que permitió "una 
profundización de nuestra responsabilidad, un mejor entendimiento entre los 
nacionales y los misioneros, una mayor confianza en nosotros mismos, una mayor 
conciencia de nuestras necesidades, un propósito uniforme, una conciencia 
internacional e interdenominacional.” (Camargo, 1930:144) 

Se hizo una fuerte crítica al Panamericanismo practicado por los Estados 
Unidos. El énfasis fue más en el Panamericanismo' como "una fuerza espiritual, 
y no como una doctrina política con implicaciones lastimosas en los órdenes 
geográficos y económicos." (Ibid) 

El problema que muchos expresaron con la evangelización era la 
asociación que el público hacía entre protestantes y el imperialismo 
norteamericano. Se fue haciendo cada vez más claro que la estrategia misionera 
original era una piedra de tropiezo para la credibilidad de las iglesias. De igual 
manera hubo miembros de la conferencia que no podían aceptar el divorcio entre 
la acción social y la evangelización. 

El nuevo lenguaje social que se introdujo incluyó cierta retórica 
socializante. Por otro lado, el lenguaje del Evangelio Social de la "cristianización 
del orden social" fue visto más como parte del tipo de influencia norteamericana 
que muchos en el congreso querían evitar. (Inman,1929:146) 

En resumen, las expectativas norteamericanas para el congreso no se 
lograron. Dominó más el sentido crítico de aquellos participantes que llegaron 
revestidos del espíritu nacionalista. La historia de tantas agresiones les había hecho 
reaccionar defensivamente. Un nuevo liderato evangélico parecía estar tomando 
la dirección de la joven iglesia. Ese joven liderato era el producto de los cambios 
que ya estaban despuntando en muchos países. 

El mismo año del Congreso de La Habana la crisis del capitalismo 
mundial llegó a su punto culminante. En la próxima década se registrarán cambios 
importantes en los términos de las relaciones de dependencia. Una de las 
manifestaciones más importantes en América Latina y el Caribe fue el comienzo 
de un proceso de industrialización dirigido hacia la "sustitución de importaciones". 

Algunas de sus características fueron: crecimiento urbano desmedido; 
explosión demográfica; ampliación de los mercados internos para absorber la 
producción; reformas sociales (tierras, educación, sistema electoral); la aparición 
de una burguesía nacional-desarrollista, y la sustitución del estado 
liberal-oligárquico por el estado populista (alianza entre la burguesía industrial y 
la clase obrera). (Paz y Sunkel, 1973:349-355) 

Con la crisis del capitalismo y los cambios que surgirán en la región, dos 
vertientes del modelo de cristiandad harán su aparición: los modelos católico y 
protestante. En ambas iglesias se optará por el nacionalismo y el desarrollo. Será 
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un período donde el Panamericanismo será más una expresión de unidad espiritual 
latinoamericana. Se formularon ideologías rechazando el período anterior, así 
como las nuevas ideologías "materialistas" del movimiento obrero. (Dussel, 1972) 

La iglesia católica logró desarrollar eficazmente el modelo de nueva 
cristiandad. Su vieja postura liberal de la cristiandad colonial fue sustituida por 
una postura que ha sido caracterizada como "latinista, y desarrollista." (Bambirra, 
1975). 

Las iglesias evangélicas van a encontrar que una nueva familia de 
movimientos fundamentalistas, pentecostales, y de santidad, cubrirá el paisaje 
latinoamericano y caribeño durante este período. Mientras las iglesias pioneras 
del protestantismo del siglo XIX iban consolidando sus instituciones y 
estableciendo una identidad de clase media, las nuevas iglesias se iban formando 
en las areas marginadas por la crisis. 

Es durante este período cuando las iglesias protestantes van a sufrir el 
golpe de la dependencia externa. El flujo de fondos, provenientes de las Juntas 
Misioneras, bajará dramáticamente durante la década de 1930. Este será un factor 
a tomar en cuenta cuando se analiza la debilidad estructural y programática de la 
versión evangélica del modelo de nueva cristiandad. La superestructura creada va 
a resultar muy pesada para que una raquítica clase media la pudiera administrar. 


III. Algunas Consideraciones Finales Sobre Misiones y La Raza en los Estados 
Unidos. 


Hemos apuntado ese proceso de formación de la conciencia nacional 
norteamericana inscrita en la ideología del Destino Manifiesto. Para la conquista 
del territorio esa ideología ha sido hasta el presente la fuerza que moviliza a 
sectores de todas las clases sociales. 

La clave hermenéutica de esa ideología fue la idea del pacto. Como 
corolario ha tenido la idea de la regeneración como una señal importante de 
aquellos que han sido elegidos. Por eso es que en la espiritualidad del destino 
manifiesto es tan importante enfatizar el tema de la conversión. La presencia de 
la gente de color en norteamérica, antes y después de la ocupación del territorio, 
presentó un serio reto al concepto original de un pacto exclusivo. 

En los territorios ocupados por pueblos no protestantes la ideología del 
pacto ha tenido una función legitimadora del desprecio por otros pueblos que no 
son parte del nuevo contrato divino-humano. Ortega y Medina lo describe de la 
siguiente manera: 


El Jehová bíblico, manipulador parcial de la historia,mostraba poca 
simpatía y tenía poca paciencia incluso, para con el nuevo pueblo elegido 
(Israel americano); pero frente al indio parecía mostrar no sólo 
indiferencia sino, aún peor, terrible cólera" (Ortega y Medina,1976:295). 
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En los estudios de Brackenridge-García Treto, Sylvest, González y 
Holland, encontramos cómo la construcción ideológica original del pacto, y más 
adelante del destino manifiesto, estarán presentes en la teoría misionera hacia la 
raza latina /hispana. 

El Suroeste será una región donde se volverá a aplicar esa ideología. En 
su marcha hacia el Oeste para reclamar aquellas tierras que son parte del pacto, 
lo primero es la posesión, y después, la instalación de las instituciones creadas por 
y para el pueblo del pacto. 

Sylvest nos resume muy bien el cuadro total cuando señala que los 
esfuerzos de las juntas misioneras estuvieron principalmente dirigidos hacia los 
anglos. Que la atención a los hispanos era más un asunto fáctico con el fin de 
prepararse para la futura penetración misionera en México. (Sandoval,1990:117) 

El proceso de ocupación de todo el Suroeste tomará hasta el presente 
siglo. Sin embargo ya para fines del pasado se tienen ciertas instituciones básicas 
que traerán la estabilidad que todo régimen político requiere para gobernar. 

Durante la primera fase, que podemos ubicarla hasta la primera guerra, 
se va desarrollando en las comunidades mexicanas una clase media, compuesta de 
pequeños comerciantes, agricultores, granjeros, profesionales y semi-profesionales. 
Esta clase tuvo que enfrentarse a una lucha desigual frente a los anglos que 
contaban con fuentes exclusivas de crédito, compras al mayoreo a mejores precios 
que los mexicanos, y control político. 

Ya para fines del siglo pasado se comienza a identificar como parte de 
esa pequeña élite mexicana a un grupo de pastores y misioneras. El modelo 
misionero reflejaba el modelo global de dominación colonial del Suroeste. Así 
como en la sociedad civil a la población mexicana se le había asignado un papel 
muy limitado, lo mismo ocurrió dentro del modelo de gestión de las misiones. 

El control administrativo quedaba en manos de los anglos. Pastores y 
misioneras mexicanas sólo ministraban en iglesias mexicanas y percibían sueldos 
más bajos que los misioneros y misioneras anglas. 

Ese mismo régimen se podía encontrar en profesiones como el magisterio, 
donde maestros y maestras enseñaban por lo general en escuelas mexicanas y 
percibían sueldos más bajos. 

La Revolución Mexicana de 1910 va a generar un movimiento migratorio 
hacia el norte compuesto de gente representativa de todos los grupos sociales del 
país. La primera guerra traerá una expansión de la industria bélica que requerirá 
de muchos mexico-americanos como mano de obra. El servicio militar obligatorio 
creó un déficit en la fuerza laboral. En 1924 el Acta de Orígenes Nacionales 
reducirá considerablemente la inmigración europea y, una vez más, México suplió 
la fuerza de trabajo. (Samora, 1971:18). 

Este movimiento migratorio de las primeras tres décadas aumentará la 
población de origen mexicano en los Estados Unidos. Durante esos mismos años 
se hicieron cambios en la estrategia misionera. La más importante para los 
estrategas anglos será el plan de americanización. El reto de la diversidad cultural 
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se interpreta como una amenaza. Así parece verlo un ejecutivo de una de las 

juntas misioneras: 
Los miles de inmigrantes mexicanos en nuestra frontera están en un 
ánimo muy receptivo en este momento. Mental, social y religiosamente, 
ellos se encuentran en un estado de transición, y las fuerzas del mal están 
obrando entre ellos. El asunto que hay que decidir en los próximos años 
será si ellos van a ser ganados por el anarquismo o el americanismo; por 
el bolcheviquismo o la democracia; por Trotzky o por Cristo. 
(Brakenridge-García-Treto, 1987:128) 


Como bien señala Brakenridge y García-Treto, "De pronto el hijo(a) 
adoptivo del programa de las Juntas Misioneras se convierte en su vitrina (128). 
Las varias Juntas comienzan a reorganizar sus trabajos nombrando personal 
directivo con carácter nacional. Hasta ese tiempo la dirección tenía un carácter 
más regional. 

La americanización era parte de todo un movimiento que buscaba la 
homogeneización de la población en los Estados Unidos. El pueblo del pacto tenía 
que asegurarse su hegemonía cultural. El reto se hizo un asunto de seguridad 
nacional. Este proyecto no solo se implementó en los Estados Unidos sino 
también en Puerto Rico, Filipinas y Cuba. 

Cuba y Puerto Rico serán fuentes importantes para suplir de fuerza de 
trabajo a los Estados Unidos durante las primeras décadas de este siglo. Esas 
migraciones estuvieron estrechamente relacionadas a las condiciones económicas 
y políticas de ambos países. 

Así como ocurrió con México, entre los grupos que llegaron se 
encontraron evangélicos que vendrán a constituir la base para el desarrollo de una 
nueva etapa en las misiones protestantes. 

Este es un capítulo de la historia que ahora comienza a escribirse en 
muchas comunidades. Aunque con fuentes escasas ya aparecen trabajos 
denominacionales que recogen mucho de ese esfuerzo pionero producto de la 
labor de hombres y mujeres que inmigraron. El abanico denominacional será 
mucho más amplio por la presencia de nuevos movimientos evangélicos en Puerto 
Rico, Cuba y México. 

El cuadro resultaría incompleto si no se reconocen aquellos grupos 
autóctonos que surgirán desde la primera guerra mundial con cierta autonomía de 
las denominaciones llamadas históricas. La presencia del movimiento pentecostal 
latino marcará el inicio de una iglesia que se organiza desde abajo y con liderato 
autóctono. Este será el espacio donde mucha gente perteneciente a la clase obrera 
industrial y agrícola encontrará las bases para construir su nueva comunidad. 

Para la década de 1930 las iglesias protestantes latinas se han convertido 
en centros de la comunidad. Es el lugar que servirá como puerto de entrada para 
conseguir trabajo, vivienda, orientación sobre asuntos de salud, educación y 


trámites migratorios. 
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La obra controlada por las juntas misioneras pioneras se vio afectada por 
una reducción de sus presupuestos. Los fondos fueron canalizados para el 
sostenimiento de iglesias anglas que fueron afectadas por la depresión. 
Continuarán apoyando principalmente proyectos de tipo asistencial desde los 
"centros comunitarios" (Como es el caso de los "houses of neighborliness" 
Presbiterianos.) (Brakenridge, García-Treto,1987:142) 

Este período se va a cerrar con una crisis en el modelo misionero anglo, 
entre otras razones, por la disociación que se hizo entre promoción social y 
evangelización. 

Muchas iglesias latinas continuarán desarrollando una pastoral más 
integral. En las iglesias locales las demandas objetivas del pueblo exigirán pan y 
espíritu. El primero siempre fue muy escaso; sin embargo el segundo se distribuyó 
en abundancia. 

Esta es la parte "invisible" de la pastoral latina. Como careció de las 
instituciones para publicar su obra la apariencia es que poco sucedió. 

Lo cierto es que mucho sucedió gracias al liderato pastoral y laical latino. 
Es por esa presencia que hoy las iglesias evangélicas tienen una identidad 
fuertemente latina. Sea bilingiie o monolingúe, primera, segunda o tercera 
generación, las iglesias lograron forjar su identidad, buscando diferenciarse de los 
modelos eclesiales basados en una hermenéutica de dominación. 
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¿Podemos creer en Dios después de esto? 


Jorge Lara-Braud 


Nota preliminar: Este trabajo intenta ser una reflección teológica del 
legado de la llegada de Cristóbal Colón al Nuevo Mundo hace 500 años. Se enfoca 
principalmente en la colonización española de las primeras décadas por ser ella 
posiblemente la que más afectó el futuro del continente. 


I. Colón: Portador de Cristo 

Al amanecer del día 3 de agosto de 1492 zarpó Cristóbal Colón del puerto 
de Palos, España, al mando de tres naves: la Santa María, la Pinta y la Niña. 
Después de ocho años de instancias, había conseguido que los muy católicos 
soberanos de España, Isabel y Fernando, patrocinaran su visionario proyecto de 
llegar a la India viajando de oriente a poniente. Era una empresa para la cual no 
había precedente. Numerosos eran los influyentes europeos, especialmente 
navegantes experimentados, que pronosticaban un fracaso total. El escepticismo 
se debía tanto a los dudosos cálculos cartográficos como a la problemática 
personalidad del dirigente. Colón se sentía totalmente seguro de sí mismo; 
recurriendo con frecuencia a conocimientos esotéricos sacados de la Biblia y a 
experiencias místicas para reforzar su certeza y para silenciar a sus críticos. 

Haciendo un repaso de los muchos actores y factores que condujeron a 
la iniciación de la aventura de Colón, se queda uno impresionado con una 
religiosidad omnipresente, llena de referencias a lo que se percibía como la 
voluntad de Dios. Puede decirse con justicia que sin cierto sentido de aprobación 
divina un proyecto que lucía tan formidablemente dudoso no se hubiera intentado. 

El momento no podía haber sido más religioso. 1492 fue el año de la 
victoria final sobre el "infiel" moro, después de ocho siglos de incesante lucha. Fue 
también el año en que España expulsaba a los judíos, poniendo así fin a su 
imponente presencia en la vida del país, después de cerca de medio milenio. Los 
moros se habían rendido en Granada apenas dos meses antes. El plazo para la 
salida de los judíos vencía a medianoche del 2 de agosto. Colón zarpó unas horas 
después. De hecho, había intentado salir antes, pero los puertos españoles habían 
estado embotellados por meses, mientras cerca de 200,000 integrantes del antiguo 
Pueblo de Dios angustiosamente se esforzaban por salir dentro del plazo? 


1 Entre las numerosas biografías de Colón en inglés, las más logradas son probablemente estas tres: 
Hans Koning, Columbus: His Enterprise (Nueva York: Monthly Review Press, 1976); Samuel Eliot 
Morison, Admiral of the Ocean Sea (Boston: Little Brown and Co., 1942), 2 tomos; y Paolo Taviani, 
Christopher Columbus: The Grand Design (London: Orbis, 1985). La de Koning es bastante crítica; 
la de Morison, francamente laudatoria, y la de Taviani es sobriamente equilibrada. 


2 Hunter Davies, In Search of Columbus (Londres: Sinclair Stevenson, 1991), p. 85. 
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Con suntuosas ceremonias e incontables tratados teológicos, la vindicación 
sobre judíos y musulmanes se celebraba como intervención directa de Dios. Dios 
había conducido a España hasta este momento de grandeza en preparativo para 
mayores conquistas aún, para la expansión del cristianismo y para la mayor gloria 
de Dios. Con razón un navegante experimentado que se consideraba escogido de 
Dios para abrir Asia al Evangelio de Jesucristo pudo ganar para su causa a los 
muy cristianos monarcas. ¿Acaso no era su nombre Cristófero (portador ES 
Cristo) y Colón (colonizador)? Estamos de hecho ante un destino manifiesto. 

Existían, por supuesto, móviles no religiosos. La corona se aprestaba para 
obtener riquezas indecibles del dominio de vastas tierras. Colón, por su parte, no 
sólo se aseguraba de títulos de gran honor, sino también de munificentes 
beneficios. Se le otorgó la calidad de noble, se le designó Gran Almirante y Virrey 


(títulos hereditarios en perpetuidad), y se le garantizó el 10 por ciento de - 


cualquier transacción en su almirantía. Aún estos beneficios se consideraban 
dentro del plan de Dios. Después de su primer viaje, Colón le escribió a la reina 
Isabel expresando la esperanza de que ella voluntariamente dedicara lo más 
possible de la riqueza procedente de los nuevos dominios para financiar el enorme 
esfuerzo militar que requeriría rescatar a Jerusalén de los infieles, sometiendo así 
las ganancias del descubrimiento al designio y bendición de Dios.* 

Apenas amanecía el 12 de octubre de 1492 cuando Colón puso pie en una 
isla del Nuevo Mundo. Era la paradisíaca isla de Guanahaní, en las Bahamas. El 
Almirante del Oceano procedió inmediatamente a darle el nuevo nombre de San 
Salvador, en honor de Jesucristo, Salvador del mundo. Portando el real estandarte, 


y plantando una cruz, tomó posesión de la isla en nombre de Fernando e Isabel, - 


mayordomos de Dios sobre todas las nuevas tierras. Por supuesto, seguía seguro 
de que había desembarcado al borde del Oriente, convicción que fortaleció 


recorriendo más islas encantadoras, dándoles nuevos nombres españoles en honor - 


de santos y de los monarcas católicos. 


No importa qué dudas abriguemos acerca de los móviles y consecuencias 
de la llegada de Colón al Nuevo Mundo, fue un logro asombroso, especialmente 
si tomamos en cuenta qué tan inadecuadas eran la tecnología, las naves, las 
provisiones, y aún más los mapas. Se entiende por qué tanta gente lo vio como 
una intervención de Dios, o por lo menos como un auténtico parteaguas en la 


3 Esta es la manera cómo Colón entiende su designación en una carta que escribe a los soberanos 
católicos: "Sus Majestades, como buenos cristianos y príncipes católicos, devotos y propagadores de 
la fe cristiana, como también enemigos de la secta de Mahoma y de todas las idolatrías y herejías, 
concebísteis el plan de mandarme a mí, Cristófero Colón, a este país de las Indias, para ahí ver a los 
príncipes, la gente, el territorio, sus disposiciones y todas las demás cosas, y la manera en que uno 
pudiera proceder a convertir estas regiones a nuestra santa fe". Citado en Louis Bertrand y Charles 
Petrie, The History of Spain; From the Musulmans to Franco (Nueva York: Collier Books, 1971), pp. 
163-64. (Aquí y en casos posteriores, si el trabajo que se cita lleva título en inglés, la traducción al 
español es mía). 


4 Hunter Davies, In Search of Columbus, Op. cit., 143. 


Apuntes/74 


“mum 


ae Di Oe AAA & BHI? OO 


historia de la humanidad. Algo de esta admiración es sin duda lo que en 1942 

Samuel Eliot Morison, el más influyente de los biógrafos modernos de Colón, 

intentaba expresar, aunque en palabras que hoy suenan imposiblemente sexistas: 
Nunca jamás pueden hombres mortales tener la esperanza de poder 
recaptar el asombro, la maravilla, el deleite de esos días de octubre de 
1492 cuando el Nuevo Mundo delicadamente rendía su virginidad a los 
conquistadores de Castilla.° 


Un destacado historiador español eclesiástico, Francisco López de 
Gómara, escribiendo sesenta años después de la llegada de Colón, la ponderaba 
como "el más grande acontecimiento desde la creación del mundo, exceptuanado 
la encarnación y la muerte del que lo creó." Por su parte, Adam Smith, el padre 
del capitalismo, se sintió movido a declarar: "El descubrimiento de América y el 
de la ruta a las Indias Orientales por el Cabo de Nueva Esperanza, son los 
acontecimientos más magnos e insignes que consigna la historia humana."° 

No podemos, sin embargo, quedarnos en el ámbito de la admiración. El 
logro, rodeado, como lo fue, con tanta asociación con Dios, muy pronto sirvió para 
justificar actos que se convertirían en prácticas inhumanas a lo largo de la historia 
colonial subsecuente. Anticipo de lo que vendría después fue lo que Coloón hizo 
el mismo día de su llegada. No hallando el oro que esperaba, tomó por fuerza seis 
esclavos de Guanahaní, para mostrarlos a los monarcas católicos a su regreso y 
"para enseñarles español".? Más bien parece un trofeo evidenciario. Hay algo aquí 
de ironía. La empresa de Colón se justificó principalmente sobre una base 
religiosa, la de llevar a paganos al conocimiento del Dios cristiano. Curiosamente, 
entre los 9 hombres que hicieron el primer viaje, no venía un sólo clérigo. Es 
decir que nadie quedó encargado de la responsabilidad de predicar el evangelio 
o de bautizar. El designio de Dios quedó más bien en manos del piadoso 
Almirante, cuyo primer trato significativo con los indios no fue traerles las buenas 
nuevas de Jesucristo, sino reducir a seis de ellos a la esclavitud. 

La tragedia es que la historia demuestra que éste iba a ser el sentido de 
prioridades para el sistema teocrático que comenzaba en el Nuevo Mundo el 12 
de octubre de 1492 y que continúa hasta nuestros días, tal vez ya no en nombre 
del Dios cristiano, sino en nombre de otras deidades. 


5 Admiral of the Ocean Sea: A Life of Christopher Columbus (Boston: Little Brown and Co., 1942), p. 
45. 

6 Ambas citas tomadas del National Council for the Social Sciences, "The Columbian Quincentenary: 
An Educational Opportunity", octubre, 1991, John Yewell et al., eds., Confronting Columbus: An 
Anthology (Jefferson, North Carolina: McFarland and Company, 1991), p. 193. 

7 Esto es lo que dice en su diario. El relato está fechado el 11 de octubre. En realidad corresponde 
al siguiente día, su primero en el Nuevo Mundo. Véase, John Cummins, The Voyage of Christopher 
Columbus: Columbus' Own Journal of Discovery, Newly Restored and Translated (Londres: Weidenfeld 


and Nicolson, 1991), p. 94 
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Las tierras que Colón "descubrió" en su primer viaje fueron tres islas de 
las Bahamas, más Cuba y Española (la isla que hoy ocupan Haití y la República 
Dominicana). A su regreso, las describía como paraísos poblados por nativos de 
carácter infantil. Dice de estos nativos en su diario el mismo día de su llegada al 
Nuevo Mundo: "Deben de ser buenos siervos e inteligentes, pues puedo ver que 
rápidamente repiten todo lo que se les dice. Creo que pronto pudieran hacerse 
cristianos; parece que no tienen religión" $ En una carta que escribió a los 
monarcas católicos al regreso de su primer viaje, declara: "Pueden transportarse 
esclavos, tantos como se soliciten, los cuales serán idólatras."? 

Al cabo de dos meses después del retorno de Colón, el Papa Alejandro 
VI, como vicario de Cristo y sucesor de San Pedro, firmó una serie de cuatro 
bulas donando a los soberanos españoles las recién descubiertas tierras y 
cualesquiera otras que descubrieran más tarde los súbditos de la corona española. 
En conjunto estas bulas legitimarían por los siguientes tres siglos la empresa total 
de la conquista española y la colonización de Latinoamérica. La primera de ellas 
se promulgó el 3 de mayo de mayo de 1493; la cuarta y última, el 26 de 
septiembre del mismo año. Frases como éstas señalan lo que para el Papa era el 
propósito de los nuevos descubrimientos y los posteriores: "...para la exaltación de 
la fe católica y la religión cristiana, de suerte que se las propague y dilate por 
doquiera, y se procure la salvación de las almas, el abatimiento de las naciones 
bárbaras y la reducción de las mismas a nuestra fe... para dilatar el imperio de 
Cristo... para someter a estos moradores y naciones al servicio de nuestro Señor 
redentor."!° 

El escenario se habia montado para una franca conquista en nombre de 


la evangelización, todo con la bendición de Dios, y Colón se sentía más que presto — 


otra vez para hacerle honor a su nombre de portador de Cristo. El 25 de 
septiembre de 1493, inició su segundo viaje, que habría de durar cerca de tres 
años. Esta vez la flota constaba de 17 barcos, con una tripulación total de más de 
1,200 hombres, de los cuales sólo dos eran clérigos. El viaje resultó ser crucial. 
Como lo afirma Hans Koning, historiador y novelista holandés-americano: "El 
patrón quedó establecido para la posteridad. Las apariencias llegaron a su fin. El 
idilio había terminado. A los indios que antes se lles había alabado por su 
generosidad e inocencia, ahora se les llamaba salvajes. El tema ahora era de 
esclavitud y oro, en lugar de fraternidad o conversión". !! 


8 Ibid. 
9 Hunter Davies, In Search of Columbus, op. cit., 140. 


10 Las cuatro bulas son Inter cetera, Eximiae devotionis, otra Inter cetera y Dudum siquidem. 


Bartolomé de Las Casas las cita en extenso en sus Tratados (México, D. F.: Fondo de Cultura 
Económica, 1965-66), tomo 2, pp. 1277-1282. 


11 "The Second Voyage", en John Yewell et al., eds., Confronting Columbus, Op. cit., p. 48. 
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II. Si oro no, entonces esclavos 

La gran expectativa y optimismo que rodeaba este segundo viaje tenía que 
ver con la certeza de que esta vez, con más hombres y con tecnología y armas 
superiores, se hallarían y se obtendrían vastas cantidades de oro en las nuevas 
tierras. Pero según fue transcurriendo el tiempo, se impuso la desilusión. El poco 
oro que los españoles hallaron en Española, Cuba, Puerto Rico y las actuales 
Indias Occidentales, lo lucían los indios como ornamento, o se usaba en cantidades 
mínimas en sus lugares sagrados. En suma, no se encontraron depósitos de oro de 
importancia alguna en ningún lugar durante la expedición. Recurrimos otra vez a 
Koning para un resumen de las cosas: 


No había yacimientos de oro, y por ello, una vez que los indios habían 
entregado lo que todavía les quedaba de ornamentos de oro, su única 
esperanza radicaba en laborar todo el día en los arroyos, separando el 
polvo de oro de las piedras. Era una tarea imposible, pero los indios que 
intentaban huir a las montañas eran sistemáticamente perseguidos por 
perros, y muertos, para poner el ejemplo a los demás de seguir 
esforzándose más. 

Fue así como comenzaron entonces los suicidios en masa: los arahuacos 
se envenenaban con veneno de casaba. 


Agrega Koning que durante esos dos años de la administración de Colón 
y sus hermanos Diego y Bartolomé, aproximadamente la mitad de la población de 
Española fue muerta o se suicidó. Los cálculos fluctúan entre los 125,000 y los 
500,000.12 

El propio Samuel Eliot Morison, quien tal vez más que nadie ha 
idealizado la memoria de Colón admite: "La práctica cruel iniciada por Colón y 
seguida por sus sucesores resultó ser un genocidio completo".!3 

Tenemos razón cuando relacionamos el oro y la conquista de 
Latinoamérica. Pero para eso hay que esperarse a la invasión española de México 
por Cortés en 1519 y del Perú por Pizarro en 1530. Mientras tanto, a partir del 
segundo viaje de Colón la esclavitud indígena funcionó como compensación ante 
la ausencia del oro. Por eso, en febrero de 1495, Colón capturó a cerca de 1500 
arahuacos, incluso mujeres y ninJs, y viendo que los barcos a su disposición no 
tenían cupo para tantos, él personalmente supervisó la selección de los mejores 
ejemplares para venderlos en España.!* Por su parte la corona, calculando que el 
comercio de esclavos pudiera tornarse inmensamente lucrativo, ya para el año de 
1501 promulgaba las primeras leyes para regularlo, es decir, tres años antes de que 


12 Columbus: His Enterprise, op. cit., pp. 53-54. 
-13 Christopher Columbus: Mariner (Nueva York: New American Library, 1942), p. 9. 


14 Hans Koning, Columbus: His Enterprise, Op. cit., 85. 
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Colón completara su cuarta y última expedición. De algún modo los canonistas 
de la corona se las agenciaron para reconciliar la evangelización con la compra y 
venta de seres humanos. 

Por supuesto, en el momento en que se compran y venden seres humanos, 
se está declarando que la vida como tal es relativa, como si fuera propiedad o 
mercancía -aunque lo marginal de los afectados oculte la magnitud de la violación. 
Perpetrar tal violación en una sociedad que se rige por la ley, especialmente 
cuando esa ley de alguna forma se deriva de la ley de Dios, requiere que los 
mejores talentos hagan creer que no se han fracturado las convicciones esenciales 
compartidas por mandatarios y ciudadanos. En esto los teólogos y otros custodios 
de verdades últimas son los que hacen la diferencia, tanto por lo que dicen, como 
por lo que no dicen. Fue esto lo que pasó en España en torno a las expediciones 
de Colón, y lo que sigue pasando en todo país que necesita justificar su 
dominación sobre otros, sea que se trate de verdaderos esclavos o de víctimas de 
una política económica. 

Tenemos que decir más. Aún después de que por la ley se haya abrogado 
la esclavitud, una larga historia de abuso legitimado ha formado actitudes y hábitos 
muy difíciles de romper. Los beneficiarios han interiorizado un sentido de 
superioridad propia -superioridad relacionada con un status protegido, con 
amistades influyentes, trato preferencial ante la ley, características físicas 
ventajosas, placeres estéticos, educación acreditada, el ejercicio diario del poder 
real o simbólico, y un sentido generalizado de relación privilegiada con lo divino. 

Hay, aparte, una razón estructural de por qué estas actitudes y hábitos son 
tan difíciles de romper. Tiene que ver con el poder inercial del modelo de 
organización social que se consolida en las etapas formativas de la nación. Lo que 
al principio la gente de influencia cree y pone en vigor como normativo sigue 


replicándose en ortodoxias y patrones siglos después. Es por eso que nosotros, - 


gente de fe, hacemos bien en considerar el legado de lo que comenzó hace 500 
años en nombre de Dios, y en tener el atrevimiento de preguntar si a la luz de ese 
legado podemos todavía creer en Dios. Plantear la pregunta de ese manera puede 
parecer extremo. Pero no lo es -si leemos la historia desde la perspectiva de los 
que pagaron el precio y de los que lo siguen pagando todavía. 


III. Pero la búsqueda del oro sigue en pie 

No obstante lo lucrativo que se hizo el tráfico de esclavos, el oro siguió 
siendo el verdadero incentivo para consolidar la colonización del Nuevo Mundo. 
Colón así lo entendió. En una rebuscada carta que escribió a los soberanos 
católicos al término de su cuarto y último viaje, incluyó esta doxología: "¡Oh oro 
excelentísimo! El que tiene oro posee un tesoro con el que consigue lo que quiere, 
impone su voluntad sobre el mundo, y aún socorre a las almas para entrar al 


15 Ibid. 
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paraíso".1ó Los soberanos no necesitaban la doxología. Esa era ya su convicción. 
Lo que ellos y sus sucesores hicieron en el Nuevo Mundo fue convertirla en 
realidad. 

Mucha de la actividad promovida al inicio del siglo 16 desde bases como 
Española y Cuba fue en busca de esclavos indígenas para sustituir a los muchos 
que habían muerto por trabajos forzados o por suicidio. En la búsqueda del oro, 
los expedicionarios tropezaron en Cuba, Puerto Rico, América Central, la costa 
noratlántica de Sudamérica y Yucatán con tentadores indicios de posibles 
depósitos. No por ello, se abandonó el proyecto inconcluso de Colón de hallar una 
ruta marina al Oriente. La culminación llegó con la circumnavegación del globo 
que hizo Magallanes en 1519-1522. Sin embargo, en términos comerciales fue tan 
poco lucrativa, que los españoles decidieron seguir concentrando sus esfuerzos 
colonizadores en el continente americano. 

La concentración en mucho recayó sobre la institución socio-económica 
más decisiva de la colonización: la encomienda. Para establecer asentamientos con 
capacidad de auto-suficiencia y de generar ingresos tributarios para la corona, pero 
también para corresponder a las bulas de donación que hacían de la 
evangelización el próposito mayor de la colonización, a los colonos les fueron 
encomendadas tierras y una generosa cantidad de indios para realizar las labores 
necesarias. En retorno por su trabajo, a los indios se les daba habitación, alimento 
y evangelización. ¿Hubo jamás un sistema de explotación humana mas 
piadosamente diseñado? Nótese lo que las autoridades de Española debían de 
hacer para hacerlo funcionar, según la cédula real de diciembre 20 de 1503 que 
lo legalizaba. Nótese también la enfática referencia al oro. Se ordena que: 

en adelante impeláis y apremiéis a los dichos indios que traten y 

conversen con los cristianos [los españoles] de la dicha Isla, y trabajen en 

sus edificios, en coger y sacar oro y otros metales, y en hacer granjerías 

y mantenimientos [labrar la tierra y producir alimentos]... lo cual hagan 

y cumplan como personas libres como lo son y no como siervos. 


Podemos ver como al legalizar la encomienda la corona obligó a que la 
evangelización dependiera de un inevitable sistema de esclavitud. No debe sorpren- 
dernos la confusión de fines y medios. Los gobiernos que se consideran instrumen- 
tos de lo más alto inevitablemente destruyen a los que intentan salvar. Lo que esos 
gobiernos requieren, si es que no van a hacer más daño, son críticos internos in- 
cansables que cuestionen la sinonimidad de intereses entre la religión y el estado, 
y que en efecto llamen a cuentas al estado en nombre también de los más alto. 
Por supuesto, es ésta la singular vocación de predicadores y teólogos incooptables. 


16 Citado en Hunter Davies, Jn Search of Columbus, Op. cit., 264. 
17 Citado en Gustavo Gutiérrez, Dios o el oro de las Indias (Lima: Instituto Bartolomé de Las Casas, 
1989), pp. 25-26. 
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Por fortuna, para los indígenas, ese tipo de predicadores y teólogos empezó a 
llegar al Nuevo Mundo para el año de 1505, al principio en pequeños números 
Eran miembros de órdenes misioneras, primero franciscanos, y luego, en rápida 
sucesión, dominicos, mercedarios y agustinos, y años después jesuitas. A esas 
órdenes les debemos no sólo una vigorosa defensa de los indios, sino también la 
insistencia teólogica de que hay que distinguir entre Dios de los ultrajados y el 
dios de los ultrajantes. 


IV. ¿Con qué derecho? 
Para cuando un grupo de dominicos dirigidos por Pedro de Córdoba llegó 
a Española en 1510, los estragos de la encomienda habían tenido consecuencias 
pavorosas. Pasmados se quedaron estos frailes viendo como los beneficiarios de 
este sistema de opresión legalizada se mostraban tan indiferentes al sufrimiento 
que infligían, a la vez que decían conducirse por altos valores éticos y religiosos. 
Los dominicos no se dilataron en hacer pública condenación de ese sistema. En 
el cuarto domingo de adviento de 1511, en la catedral de Santo Domingo, hablan- 
do por todos ellos, Antonio Montesinos dirigió estas palabras a una congregación 
integrada por el gobernador, otros influyentes y colonos comunes y corrientes: 
Esta voz les declara que todos estáis en pecado mortal y en él vivís y 
morís, por la crueldad y tiranía que usáis con estas inocentes gentes. 
Decid, ¿con qué derecho y con qué justicia tenéis en tan cruel y horrible 
servidumbre aquestos indios? ¿Con que autoridad habéis hecho tan 
detestables guerras a estas gentes que estaban en sus tierras mansas y 
pacíficas, donde tan infinitas de ellas, con muertes y estragos nunca oídos, 
habéis consumido? ¿Cómo los tenéis tan opresos y fatigados, sin darles 
de comer ni curarlos en sus enfermedades, que de los excesivos trabajos 
que les dáis incurren y se os mueren, y por mejor decir, los matáis, por 
sacar y adquirir oro cada día? ¿Y qué cuidado tenéis de quién los 
doctrine y conozcan a su Dios y criador, sean bautizados, oigan misa, 
guarden las fiestas y los domingos? ¿Estos, no son hombres? ¿No tienen 
ánimas racionales? ¿No sois obligados a amarlos como a vosotros 
mismos? ¿Esto no entendéis? ¿Cómo estáis en tanta profundidad de 
sueño tan letárgico dormidos? Tened por cierto que en el estado en que 
estáis no os podéis salvar más que los moros o turcos que carecen y no 
quieren la fe de Jesucristo. !$ 


Los congregantes se escandalizaron y exigieron una retracción inmediata. 
Los dominicos cerraron filas. Al siguiente domingo, Montesinos repitió las 
acusaciones, esta vez con mayor elocuencia. Aún así fue en vano. Nadie parece 
haberse convertido. Pero el reto se había lanzado. En los siglos subsecuentes la 


18 Bartolomé de Las Casas, Historia de las Indias (México, D. F.: Fondo de Cultura Económica 
1951), 1957-78), Vol. II, pp. 441-42. 
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misma voz se levantaría una y otra vez, clamorosa aquí, tenue allá, hasta nuestros 
días, cuando ha sido asumida masivamente por los cristianos pobres del continente 
y por sus amigos: sacerdotes, Órdenes religiosas, teólogos, compañeros ecuménicos 
y hasta obispos. Esa voz sigue demando que se distinga entre el dios de los 
ultrajantes y el Dios de los ultrajados. 

Le debemos el relato del sermón de Montesinos en la catedral de Santo 
Domingo a Bartolomé de Las Casas. Las Casas habría de tornarse en el más 
célebre defensor de los indios y el más confiable de los historiadores de su lucha 
por la supervivencia. Pero ya antes él mismo, como sacerdote y encomendero, se 
había beneficiado del sistema de opresión indígena y lo había legitimado. Su 
conversión a la causa de los ultrajados en mucho se debió al valeroso ejemplo de 
los dominicos de Española. En 1514, a la edad de 30 años, renunció a sus 
propiedades en Cuba y se integró a los dominicos de Santo Domingo. Lo hizo 
porque ya no podía pretender ignorancia.!? Es de sumo desafortunado que Las 
Casas por un tiempo haya propuesto que esclavos africanos sustituyeran a esclavos 
indígenas, bajo la ingenua idea de que su superioridad física podría con mayor 
éxito resistir las exigensias de trabajos forzados y los embates de las enfermedades. 
No se dilató mucho en reconocer su error, del cual se arrepintió con agonía de 
alma y espíritu, agregando a su arrepentimiento una incansable, vigorosa y 
específica condenación de la esclavitud africana.” 

Lo que asediaba la conciencia de Las Casas era haber sido testigo de 
cómo, en sólo ocho años después de la legalización de la encomienda, el 90 por 
ciento de la población indígena de Española había perecido, para entonces 
principalmente por los trabajos forzados, y, para colmo, como escribiría más tarde, 
esa "plaga arrasadora fue a San Juan, Jamaica, Cuba y el continente sembrando 


destrucción sobre todo el hemisferio". 


V. La plaga arrasadora 

La plaga arrasadora a la que Las Casas se refiere es el más masivo 
genocidio que la humanidad haya conocido. Los estudiosos coinciden más o menos 
conservadoramente que entre 1492 y 1650 la población indígena del continente 
cayó de cerca de 54 millones a 5 millones, es decir una pérdida neta del 90 por 
ciento de la población.?? 


19 Ibid., pp. 93-95. 

20 Véanse sus sentidas reflecciones penitenciales y testimoniales, especialmente en el Libro III, 
capítulo 129, de su Historia de Las Indias, Vol. Il, op. cit., pp. 487-88. 

21 Bartolomé de Las Casas, History of the Indies, trad. y ed. Andrée Collard (Nueva York: Harper and 
Row, 1971), pp. 109-115. 

22 Véase el más completo análisis de éste y otros cálculos en William M. Denevan, The Native 
Population of the Americas in 1492 (Madison: University of Wisconsin Press, 1992), particularmente 
las pp. xxix y 291. Tomando en cuenta los numerosos estudios de otros demógrafos, y situándose 
entre cálculos mínimos y máximos, el profesor Denevan estima que la población indígena cayó de 53.9 
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No se debe esta increíble carnicería sólo a los trabajos forzados, aunque 
fue una de las principales causas. Otras causas fueron la desnutrición y el suicidio, 
pero la más mortífera fue un conjunto de enfermedades contagiosas que trajeron 
los europeos para las cuales la población nativa no tenía inmunidad. La 
combinación de explotación y contagio se tornó en esa plaga arrasadora que causó 
que casi todo indio del Nuevo Mundo muriera antes de tiempo. Para decirlo 
escuetamente, fue la muerte, la muerte masiva, antes de todo, lo que estos 
europeos aduciendo la bendición de Dios trajeron a los que se proponían salvar. 
Y ese legado, por supuesto, dista mucho de haber terminado. Cierto, también 
trajeron el cristianismo, pero a un precio que pondría en duda su promesa de 
salvación y al Dios de esa promesa. 

No fue sino hasta postrimerías del siglo 17 que las poblaciones indígenas 
comenzaron a estabilizarse y a aumentar. Pero el legado europeo de la muerte de 
ninguna manera había terminado. Sigue hasta nuestros días, y sólo se necesita para 
comprobarlo leer los informes estadísticos actuales sobre la nutrición, salud, 
habitación, condición económica y promedio de vida de los pueblos indígenas, 
mestizos y afroamericanos de las Américas, incluso de los Estados Unidos. Vastos 
son los números de los que mueren antes de tiempo, y que antes de morir viven 
vidas de diario morir. , 


VI. ¿Ama el Dios de los cristianos también a los paganos? 

Bartolomé de Las Casas trató desesperadamente de evitar esta hecatombe 
documentando la masacre que en el nombre de Dios en esos días se perpetraba 
en las islas del Caribe, Centroamérica, México y Perú. Utilizó sus influencias entre 
oficiales del gobierno y de la iglesia en España para divulgar los ultrajes y abogar 
porque se adoptaran leyes para proteger a los indios. Hizo múltiples viajes 
trasatlánticos y hasta renunció a su obispado en Chiapas para defender la causa 
en persona. Para su crédito, las más preclaras leyes en materia del trato de los 
indios fueron adoptadas por los tres gobiernos reales de su época en base a sus 
argumentos. También a él le debemos la inspiración de la más explícita defensa 
de los indios que se consigne en cualquier pronunciamento papal. El Papa Pablo 
III promulgó la bula Sublimis Deus el 2 de junio de 1537 declarando que a los 
indios, fueran ya cristianos o no, "no se les habrá de privar de su libertad o su 
derecho de propiedad" y "de hacerse algo distinto, queda nulo, inválido, sin vigor 
y sin valor".% 

¿Por qué, entonces, a pesar de esas leyes y bulas papales, siguió la 
carnicería? Porque las leyes humanitarias no funcionan bien cuando interfieren 
con los intereses de los encargados de ponerlas en vigor. Las autoridades 


millones en 1492 a 5.6 millones para 1650, es decir, una pérdida neta del 90 por ciento. 


23 Bartolomé de Las Casas, The Only Way, trad. y ed. por Helen Rand Parish y Patrick Sullivan, S. 
J. (Nueva York: Paulist Press, 1991), p. 115. 
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coloniales podían siempre hallar excepciones, argumentando que no eran 
suficientes los ingresos para la corona y que, además, parte de esos ingresos eran 
para financiar la obra de evangelización. Fue esa lógica perversa que a la larga 
condujo a Las Casas a sostener que era preferible due el indio se conservara 
pagano y viviera a que se hiciera cristiano y muriera. 

Me En el mejor de los casos, pués, es posible que las leyes protectoras de los 
indios hayan frenado en algo la plaga arrasadora de la muerte. ¿Qué más pudo 
haber ayudado? Una respuesta histórica es la obra de las órdenes misioneras a 
que hemos hecho referencia. Durante los siglos 16, 17 y 18 los indios contaron con 
un grado significativo de seguridad en áreas donde esas Órdenes funcionaban a la 
vez como emisarios eclesiásticos y oficiales coloniales. Desgraciadamente esa 
seguridad la socavaron trágicamente los propios misioneros al asestar un golpe 
pulverizador al corazón mismo de la identidad indígena. Me refiero a la 
destrucción que hicieron del ámbito sagrado de los indios. Confrontamos aquí una 
vez más el problema de Dios y de los dioses, aunque en una forma crucialmente 
diferente. 

¿Qué otra cosa pudieron haber hecho los misioneros? Pudieron haberse 
guiado por el precedente de los primeros cuatro siglos de la era cristiana, cuando, 
como religión minoritaria el cristianismo se enfrentó al llamado mundo pagano. 
Recordemos que en esa época la base teológica de la misión cristiana radicaba en 
la convicción de que el Espíritu del verdadero Dios ya se había hecho manifiesto 
en los logros morales y espirituales de las culturas paganas. A la par, se insistía 
que Cristo, la segunda persona de la Trinidad, era el Logos seminal que 
impregnaba la totalidad de la creación con la razón, el orden y la verdad, en tal 
forma que los paganos en lo mejor de su ser estaban respondiendo a ese Logos, 
aunque sin saberlo. En otras palabras, lo mejor del "paganismo" era preparación 
para el Evangelio. 

¡Qué diferente hubiera sido el resultado, si los misioneros hubieran 
seguido ese magnífico precedente teológico! En su lugar, por amor a los indios y 
para acercarlos más a la posibilidad de la salvación, les destruyeron todo su 
universo sagrado, y los sujetaron a una norma de ortodoxia cristiana de fe y 
práctica que no tenía resonancia en sus almas. Hay algo impresionante, aún 
conmovedor, en esas escenas de miles de indios reunidos en una plaza pueblerina 
o en un campo despejado abriéndose al poder salvador del Dios cristiano en el 

- momento de profesar fe en Cristo y de hincarse para ser bautizados. A propósito, 
los franciscanos en México, en el curso de 12 años, entre 1524 y 1536, sostienen 
haber bautizado alrededor de de 5 millones de indios. Los dominicos no se 


24 Paráfrasis de la presentación que hizo ante la corte real en 1542. Sus palabras textuales son: 
" .debieran todos convenir en que fuera posible que Su Majestad perdiera todo su domino real y que 
los indios jamás se hicieran cristianos, si lo opuesto no ocurre sin su muerte y destrucción total, como 
hasta ahora ha sucedido". La cita está tomada de George Sanderlin, ed., Bartolomé de Las Casas: A 


Selection of His Writings, op. cit., pp. 180-81. 
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quedaron muy atrás, ni los agustinos.2 Por supuesto, es demasiado fácil 
descartar esta práctica como trágicamente ingenue y superficial. Debemos recordar 
que estos compasivos misioneros estaban convencidos de que no había otra forma 
de conducir a los indios a la vida eterna, y no debemos olvidar que en siglo 16, y 
hasta épocas recientes, todos los católicos y protestantes sostenían que no era 
posible salvarse sin una declaración pública de la fe en Jesucristo. 

Lo cierto es que cuando a los indios se les privó de la total simbología 
sagrada, quedaron desprovistos de las más esenciales fuentes del ser. Cuañdo eso 
ocurrió, su validez como plenos seres humanos ya no era inherente, sino 
condicional, según su conformidad con la creencia y práctica cristianas. Lo que 
quiere decir que cualquier desvío de las normas, real o aparente, se traducía en 
más pérdida de derechos. Y sabemos que cuando a alguien se le percibe ser 
menos de algo, menos de alguna norma, se le percibe también como mercedor de 
menos, sea menos alimento, menos protección, menos dignidad o, inevitablemente, 
menos vida. Esto es precisamente lo que empezó a suceder cuando Colón tomó 
los primeros seis esclavos el mismo día de su llegada, lo que sucedió cuando los 
misioneros destruyeron el ámbito indígena sagrado, y lo que sucede hoy 
dondequiera que a un grupo, una pigmentación, un sexo, una cultura o a una 
religión se le juzga ser menos. 

VII. El problema de la idolatría : 

Espero que al recordar los contornos de estos 500 años desde una 
perspectiva religiosa y teológica, nos haya impresionado la forma tajante en que 
esta historia plantea interrogatorias no sólo acerca de lo humano y lo inhumano, 
sino también interrogatorias acerca de Dios y de los dioses. Por ello, creo justo 
formular la pregunta: "¿Podemos creer en Dios después de esto?" Me parece, sin 
embargo, que debemos titubear antes de ofrecer una respuesta ortodoxa. Se 
merecen ese titubear los millones que murieron antes de tiempo como resultado 
de una política colonial legitimada en nombre del Dios cristiano, y los millones 
más de nuestro tiempo que siguen igualmente muriendo como resultado de una 
política que también se legitima en nombre del mismo Dios o de otra deidad. 

Pudiéramos tal vez como cristianos comenzar diciendo que no podemos 
creer en un dios cuyo nombre se utilizó para justificar tanto sufrimiento y tanta 
muerte. Esa sería en verdad una respuesta ortodoxa, pero tal vez sea un poco 
precipitada. 

Antes tenemos que preguntarnos si el Dios de los ultrajantes europeos 
pudiera ser el mismo dios que predican nuestras iglesias y en el cual confiamos? 
¿Pudiera ser el mismo dios que bendice el poder y el éxito? ¿Pudiera ser el mismo 
dios que bendijo la fundación de un país en que la igualdad constitucional se les 
negaba a negros y a mujeres? ¿Pudiera ser el mismo dios del Destino Manifiesto 


25 Véanse estas cifras en Roberto Ricard, La conquista espiritual de México, trad. por Angel Garibay 
K. (México, D. F.: Editorial Polis, 1947), pp. 198-99. 
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que aprobó las guerras santas contra México, las Filipinas, Cuba, Puerto Rico, 
Nicaragua, Granada, Panamá o Irak? ¿Pudiera ser el mismo dios que por tantos 
años le dio el "O. K" a matar comunistas y a sus esposas y a sus hijos? ¿Pudiera 
ser el mismo dios que ha venido acompañando a miles de misioneros protestantes 
estadounidenses para convertir a católicos latinoamericanos a la fe del "American 
Way"? ¿Pudiera ser el mismo dios a quien oramos y alabamos sin escuchar de él 
mandamiento alguno de servir a la viudad, al huérfano y al pobre? ¿Pudiera ser 
el mismo Dios que sólo se hace accesible en representación masculina? ¿Pudiera 
ser el mismo dios de desayunos de oración y de orgías patrióticas? Si no es el 
mismo dios de los conquistadores europeos, la semejanza es notable. 

Pudiera ser que la lectura realista de estos 500 años nos ayudara a no 
creer en este dios que favorece a los pocos a costa de los muchos. Eso ya sería 
ganancia. Pero la verdadera ganancia, sin embargo, sería recobrar la imagen del 
Dios verdadero según se ha hecho manifiesta en la historia de Jesús, porque en 
él, el Dios de los ultrajados se ha hecho carne para salvar a ultrajados y a 
ultrajantes. Decir esto es decir que el tema definitorio de la teología cristiana no 
es el ateísmo, o el agnosticismo, o la pérdida del significado, sino la idolatría: la 
lucha entre Dios y los dioses. 

No es ésta sólo una reiteración de ortodoxia. Es el punto de partida 
indispensable para confrontar en seco la interrogatoria planteada por la matanza 
de los millones de inocentes en lugares como Española, Cuba, Puerto Rico, 
México, Perú y más recientemente como Auschwitz y Treblinka, Hiroshima y 
Nagasaki, Kampuchea, Soweto, Somalia y Sarajevo. ¿Podemos todavía creer en 
Dios después de estos horrores? 

Pienso que como cristianos podemos responder en afirmativa sólo si por 
la revelación de Jesucristo estamos convencidos de que Dios ha sido crucificado 
cada vez que alguien injustamente ha muerto antes de tiempo. No es éste un juego 
de palabras. No se trata de lenguaje figurado. Es el lenguaje totalmente realista 
de Las Casas, quien en el sufrimiento y muerte de los indios ve al mismo Jesús, 
"nuestro Dios azotado, afligido, abofeteado y crucificado, no una, sino millares de 
veces".2 Creo que debemos de estar preparados a creer que de alguna forma 
misteriosa Dios ha asumido cada muerte injusta, ha sufrido esa muerte, con 
agonías y lamentos que reverberan de aquí a la eternidad en la infinitud de su ser. 
A Dios gracias que es un Dios herido, no todopoderoso en poder, pero sí 
todopoderoso en amor. Y porque el amor nunca muere, la muerte será derrotada, 
la resurrección ocurrirá. La verdad es que ya está ocurriendo. 

Esta es la única buena nueva que vence todas las malas nuevas del pasado 


y que redime la historia. 


26 La cita se halla en Gustavo Gutiérrez, Dios o el oro de las Indias, op. cit., p.169. 
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El «Des-cubrimiento» colectivo de la propia fuerza: 


Perspectivas teológicas desde las mujeres latinoamericanas 


María Pilar Aquino 


Desde el punto de vista de la mujer latinoamericana, los eventos del V 
Centenario más que ser ocasión de redescubrimiento, son ocasión para un 
continuo "des-cubrimiento". Esto es así porque, vista con un mínimo de 
honestidad, la actuación de la Península Ibérica en este continente —al igual que 
las potencias que le sucedieron—, en realidad "cubrieron" y "encubrieron" 
dramáticamente dos realidades en su mero realismo, falseando la verdad de las 
cosas. Por un lado; la suya propia, al cubrir con el velo de la fe cristiana sus 
verdaderas intenciones y motivaciones; por otro, al "cubrir" violentamente lo que 
aquí existía sea por la fuerza de las armas o por el poder de sus razonamientos 
teológicos. La gran invasión europea no "descubrió", sino "en-cubrió" a pueblos, 
religiones y culturas enteras y persiguió explícitamente arrebatar de sus manos las 
fuentes de su memoria y de su propio poder. La cristiandad jerárquico-patriarcal, 
en su doble vertiente iglesia-Estado, igualmente desvaneció la visión e intereses 
de las mujeres, indo-americanas primero, negras esclavas y mestizas después. 
Frente a este "cubrimiento", frente a esta penumbra a la que nos condenó la 
cristiandad patriarcal, las mujeres hoy como ayer, nos proponemos transformar 
aquello que "en-cubre" las fuentes de nuestra propia fuerza. Esto es, buscamos 
"des-cubrir" la verdad de las cosas y sacar a luz nuestra voluntad colectiva para 
elegir un camino diferente. 

Notarán que utilizo el término "latinoamericana" para referirme a las 
mujeres de este continente y del Caribe que, por un motivo u otro, nos 
comprendemos desde el universo socio-cultural latinoamericano. Esto se debe a 
varios motivos. Primero, por mi propio origen; segundo, porque es correlativo a 
la auto-denominación que utilizan otras mujeres afro-americanas, nativo- 
americanas, asiático-americanas o europeo-americanas en correspondencia con su 
auto-identificación cultural; tercero, porque técnicamente el concepto "hispana" 
pertenece a las mujeres españolas de ayer y de hoy. En la actualidad, después de 
500 años de "en-cubrimiento" forzado, mientras las comunidades populares latinas 
se encuentran en un claro proceso de auto-identificación con las culturas afro e 
indo-americanas; España, por su parte, hoy como ayer, se encuentra en un franco 
proceso de auto-identificación con el mundo europeo. Por tanto, desde todo punto 
de vista resulta inadecuado llamarnos "hispanas". 


1. Desde el «en-cubrimiento» de la subjetividad de las mujeres 

La tradición jerárquico-patriarcal de las iglesias ha demostrado con creces 
su incapacidad para responder creativamente frente a los desafíos que provienen 
de las realidades históricas cambiantes. En el campo del catolicismo romano 
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decimos que ante situaciónes nuevas, la institucionalidad de la iglesia en la 
mayoría de los casos, salvo algunas excepciones, siempre llega tarde, llega con 
paso de tortuga o simplemente no llega nunca. En el caso de la iglesia colonial, 
más que llegar pronta para "de-velar" el misterio de la Buena Nueva en armonía 
con los "los grandes misterios" de nuestras culturas ancestrales, sirvió a menudo 
como "cubridora" no sólo de las graves injusticias cometidas contra los pueblos, 
sino también de su sabiduría y sus logros. Al igual que ayer, en la actualidad es 
difícil sostener que la iglesia del siglo XVI haya asumido sistemáticamente una 
postura convergente con los intereses de los pueblos conquistados. Después de 
grandes controversias, es cierto que reconoció la estatura humana de los pueblos 
indígenas, y cuando lo hizo ya era tarde porque las masacres de los conquistadores 
casi desaparecen a pueblos enteros de la faz de la tierra; a paso de tortuga 
reconoció la integridad humana de los pueblos negros; y hasta el presente, no ha 
llegado nunca a reconocer efectivamente la plena estatura humana de las mujeres. 
Desde el punto de vista teológico, este proceder de la iglesia sólo indica una 
resistencia sistemática a la actividad recreadora del Espíritu de Dios en el mundo. 
El poder recreador del Espíritu, parece ser, encuentra su mayor oposición en el 
poder patriarcal de la iglesia. 

Las consecuencias de la cristiandad europea traspuesta en este continente 
pueden verse en su más crudo realismo si se asume el punto de vista de los 
pueblos conquistados y colonizados. Estas consecuencias son las que buscamos 
exponer con este trabajo. Como ha sido ya ampliamente señalado, en el contexto 
de la historia colonial no pueden separarse el poder de la iglesia del poder de la 
corona. Ambas instancias convergen en valores y fines comunes, por ello, la 
conquista económica y política aparece tan necesaria como la cristianización según 
el modelo romano. Esta relación de "intrínseca necesidad" entre ambos poderes 
es la que no puede eliminar ni aminorar responsabilidad a la iglesia ni a la 
Península Ibérica respecto de lo que realmente sucedió con nuestros pueblos. Sólo 
para ilustrar esta observación recogemos los siguientes hechos. 

El proceso de conquista y colonización conllevó la destrucción de sistemas 
productivos ancestrales sobre los que se sostenía la economía indígena; esta 
destrucción no sólo privó a las comunidades de sus bienes y territorios, sino 
también excluyó a las mujeres como actoras integrales en los procesos económicos 
indígenas. La invasión europea suplantó las unidades organizativas comunitarias 
por las estructuras eclesiásticas y seculares sustrayendo de los pueblos su propia 
capacidad de auto-determinación. En algunas culturas la vida política no había 
alcanzado el nivel de rigidez patriarcal como aparece en los grandes imperios, de 
ahí que las mujeres también participaban en los procesos de toma de decisión; con 
la estratificación europea, el destino de las mujeres es decidido ahora por la 
autoridad patriarcal en su doble expresión religiosa y social. Con el arribo masivo 
de los "hombres blancos", los modelos de inter-acción étnica de trastocan; los 
hombres indígenas, negros y mestizos pasan a ser una categoría racial inferior, 
pero las mujeres indígenas y mestizas —las negras esclavas en mayor medida— 
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añaden a su inferioridad racial, el sojuzgamiento social debido al principio de la 
superioridad de los hombres sobre las mujeres. En el terreno religioso, la iglesia 
actúa como un aparato creador de consensos cotidianos y asi contribuye en la 
auto-preservación del sistema colonial; de este modo, implanta creencias, prácticas 
y símbolos ajenos a la cosmovisión propia de los pueblos. En este terreno, 
reproduce los códigos éticos de la cristiandad patriarcal europea cuyo efecto en 
las mujeres es de sumisión e infra-valoración propia. Para la cristiandad europea, 
el papel de las mujeres se centra en la reproducción humana, aunque también 
utiliza su energía humana como fuerza de trabajo obligada. Tal vez el campo que 
afectó con mayor hondura a los pueblos conquistados, y a las mujeres en 
particular, es el relacionado con la propia identidad. El principio racista y 
etnocéntrico de la superioridad blanca europea sojuzgó la integridad humana de 
los pueblos; pero en mayor medida, suprimió la misma subjetividad en las mujeres. 

En este sentido, habrá que combatir el mito divulgado por el mundo 
ibérico de que la conquista se realizó con el fin de evangelizar y cristianizar a los 
pueblos de este continente. Además de ser un mito, como señaló 1. Ellacuría, tal 
afirmación es una gran mentira: "La verdad es bien diferente: España fue a 
América a dominar, a conquistar, a ampliar su poder y sus fuentes de riqueza; 
vino a eso acompañada de una carga ideológica o ideologizada representada, sobre 
todo en aquel momento, por la iglesia romana".! La verdad de las cosas es que 
la invasión europea junto con la reproducción de la cristiandad ibérica, más que 
un descubrimiento del que conquista, se llevó a cabo un cubrimiento real, violento 
y violador de los pueblos conquistados. 

La magnitud del sojuzgamiento de pueblos, culturas y religiones enteras 
realizado por la empresa colonial sólc pone al "des-cubierto", en efecto, los 
intereses y valores que la acompañan. Desde el punto de vista de los pueblos Indo- 
americanos, la cultura occidental y la iglesia de la época son las que se "des- 
cubren"; esto es, se ponen al descubierto y muestran su verdadera identidad. Pero 
además, para creer que su identidad es la verdadera, deben declarar la inexistencia 
física y cultural de los colonizados; o bien, declarar la ilegitimidad de su misma 
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existencia física y cultural. La multiplicidad de culturas, la variedad lingúística, las — 


religiones, los símbolos, las palabras, las formas de relación humana y con la 
tierra, fueron declaradas ilegítimas en favor del modelo jerárquico patriarcal 
europeo. Lo que hicieron, entonces, fue "cubrirlas" radicalmente. En este contexto, 
sigue Ellacuría, "en realidad es el Tercer Mundo quien des-cubre al primero en 
sus aspectos negativos y en sus aspectos más reales".? Lo que queda por hacer en 
el presente es; por un lado, seguirle recordando al Norte geo-político que su 
comportamiento no ha cambiado mucho desde hace 500 años y; por otro, sacar 


11. Ellacuría, ¿Descubrimiento o encubrimiento? Quinto Centenario América Latina: SPES 68-69 (1990) 
54. 


2 Id., 54. 
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a flote aquello que quisieron "cubrir", lo "en-cubierto"; es decir, los factores que 
constituyen nuestra propia fuente de poder para la transformación del orden actual 
y la reconstrucción de nuestra esperanza. 

Para esta tarea de transformación y reconstrucción global de nuestras 
realidades y culturas no partimos de la nada. Por el contrario, nos han precedido 
innumerables movimientos populares que con sus luchas y resistencias se han 
negado a pagar los tributos impuestos por los estados imperialistas. En el caso de 
las mujeres, la oposición al poder jerárquico y colonialista se ha estructurado de 
formas diversas. Las actividades de las mujeres, en efecto, a menudo han 
esfumado las fronteras entre los ámbitos público y privado, sea mediante su 
participación colectiva en movimientos de rebeldía contra la situación colonial; sea 
a través de su protesta doliente en el ámbito socio-religioso; sea en la construcción 
subterránea del tejido comunitario alimentando la solidaridad; o sea mediante la 
conservación y trasmisión de la memoria subversiva. Sus actividades y su 
participación, muchas veces aglutinando fuerza social popular, desmiente la versión 
androcéntrica de que las mujeres han sido periféricas en la preservación de las 
tradiciones liberadoras de nuestros pueblos. No obstante la profundidad del "en- 
cubrimiento" respecto de los sufrimientos y logros de las mujeres, sus resistencias 
y luchas comunes a lo largo de 500 años de vasallaje están demostrando que es 
posible romper la matríz dominadora e impositiva del poder jerárquico patriarcal 
en su doble vertiente social y religiosa. Cinco siglos de historia colonial nos 
obligan a "des-cubrir" pública y colectivaente la fuerza que quisieron suprimir los 
"cubridores". 


2. La afirmación de la propia alteridad de las mujeres 

A pesar de los esfuerzos realizados por numerosos movimientos que 
proponían una profunda renovación de la iglesia durante los siglos XIV y XVI, 
parece ser, nada substancial ocurrió que indicase un desplazamiento global, por 
parte de la iglesia, de las tradiciones del poder jerárquico-patriarcal hacia las 
tradiciones igualitarias del cristianismo. Incluso podría recordarse, sin mayor 
ánimo de polémica sino de mirada desapasionada, que hemos de valorar como 
certera la afirmación de Lutero en sus escritos posteriores a 1520 según la cual, 
ni la iglesia romana ni el papa quieren dejarse reformar a pesar de la ingente 
necesidad que tienen de ello3 La iglesia de esta época —aunque no ha 
desaparecido del todo en la actualidad—, es identificada primordialmente con la 
jerarquía piramidal y ésta, se cree, fue provista de todo poder terrenal y celestial, 
aunque a todas luces se encuentre desprovista de una pneumatología adecuada. 
Esta visión de la iglesia encuentra su base de legitimidad en la sacralización del 
poder eclesiástico cuyo origen lo hacen derivar del mismo Jesucristo. Alejandro 
VI, de la familia Borja, es quien expresa bien esta visión, como señala L. N. 


3 E. Vilanova, Historia de la teología cristiana 1 (Barcelona: Herder, 1989) 207. 


Apuntes/89 


Rivera Pagán: "la autoridad papal, legada de Cristo, es plenaria y absoluta. 
"Habiéndose otorgado a Cristo el orbe entero de la tierra. . . la consecuencia es 
que su vicario tiene derecho, fundado en la fe de San Pedro, para dominar sobre 
toda la tierra".* Por su misma racionalidad, la sacralización del poder jerárquico- 
patriarcal se extiende igualmente a las estructuras del poder poder político hasta 
concebir un sistema múltiple y combinado de dominación absoluta sobre los 
pueblos y culturas. Si bien se gesta desde siglos atrás, este fenómeno perduró en 
el midioevo y es claro hacia finales del siglo XV mediante la convergencia en 
intereses entre Roma y la península ibérica, es el siglo XVI donde alcanza su 
culmen jurídico en Trento y se expandirá durante el siglo XVII. La iglesia aquí se 
presenta bajo el modelo de "sociedad perfecta" cuya dirección la ejerce Roma y, 
para preservarse, enfatiza los principios de sumisión y obediencia a la monarquía, 
la jerarquía y la autoridad de los hombres. 

Pues bien, esta es la iglesia que conocimos desde 1492. No falta razón a 
quienes han señalado que la historia del contacto entre los conquistadores 
europeos y los pueblos latinoamericanos es una historia marcada más por 
descalabros y crisis, que por construcciones creativas. La poetisa G. Belli señala 
que para América Latina, "el presente no es un resultado amable que pueda 
balancear positivamente el saldo rojo de los años de sumisión. . . Aún seguimos 
siendo "colonias" de diversos tipos y añorando los tiempos en que nos fue dado 
florecer dentro de culturas nativas, autóctonas, nuestras".? La invasión europea 
en las Américas implantó una poderosa estructura coercitiva basada en la violencia 
física y en rígidos aparatos de control políticos e ideológicos, entre los que, la 
vertiente jerárquico-patriarcal del cristianismo ejerció un papel fundamental. 

Las estructuras impuestas durante la expansión colonial durante más de 
tres siglos, fueron luego reajustadas por los estados nacionales desde el siglo 
XVIII, pero no conllevaron la transformación esperada desde los intereses de las 
grandes mayorías populares. Por el contrario, dieron lugar a una dinámica que 
intentó desposeer a los pueblos colonizados de su capacidad de autodeterminación, 
su cosmovisión y sus formas de vida, además de llevarlos hacia una pendiente de 
alienación y auto-desvalorización. Se importaron de Europa las formas piramidales 
de ejercicio del poder, los conceptos religiosos y políticos que dan legitimidad a 
las relaciones sociales asimétricas y, en consecuencia, se implantó también el 
mundo categorial que otorga privilegio a los hombres sobre las mujeres. La 
estructura patriarcal europea encontró un espacio de florecimiento en las formas 
de relación social patriarcal conocidas por las culturas indígenas imperiales, como 
la azteca o la incaica. Aunque el hombre indígena haya sido condenado a justificar 
su propia humanidad frente al europeo, esta posiblidad no fue accesible para las 


4 L. N. Rivera Pagán, Evangelización y violencia. La conquista de America (San Juan, Puerto Rico: 
CEMI, 1991) 59. 


5 G. Belli, Porque aún lloramos, en varios, 1492-1992. La interminable conquista (San José, Costa Rica: 
DEI, 1990) 64. 
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mujeres indígenas o mestizas ni para las mujeres negras esclavas. La gravedad de 
este fenómeno se aprecia si consideramos que no es sino hasta mediados del siglo 
XX en que algunos paises reconocieron la capacidad de las mujeres para ejercer 
su derecho al sufragio. 

No obstante, los siglos XV y XVI dan razón de las experiencias 
emancipadoras de las mujeres, si bien, fragmentariamente debido a la 
consignación androcéntrica de la historia. En muchos casos, la vertiente humanista 
y liberadora de la fe cristiana dió a estas mujeres los argumentos para luchar y 
resistir. C. Lora señala que, aún dada la complejidad de la empresa cristianizadora 
en el continente, la historia "des-cubierta" desde su reverso indica que "la religión 
jugó un papel mucho más complejo, las mujeres indo-americanas tuvieron la 
capacidad para discernir el Mensaje del ropaje cultural que lo envolvía y crearon 
mecanismos de resistencia cultural que, preservando muchos valores ancestrales, 
incorporaron elementos del mensaje evangélico".é Durante la época colonial, el 
mecanismo privilegiado de control sobre las mujeres fue la familia patriarcal dado 
que ésta era la unidad social básica sobre la que se apoyaba el entramado 
piramidal de la sociedad. Las jerarquías entre los géneros, con el predominio de 
los hombres, explícitamente se equiparaban a las jerarquías entre las clases 
sociales e incluso raciales. Así, la sumisión de las mujeres a la autoridad de los 
hombres era un requerimento básico para garantizar la cohesión social.” En este 
contexto, la situación de las mujeres estuvo sujeta al poder patriarcal a través del 
estado y la iglesia, ambas instancias controladas y dirigidas por los hombres. Los 
derechos de las mujeres aparecían sólo en cuanto no entraran en conflicto con el 
poder religioso-político patriarcal. 

Sin embargo esta situación tampoco es homogénea para todas las mujeres. 
En la época colonial mientras las mujeres blancas y criollas® podían salir a la 
calle o eran reclutadas por la iglesia para sus obras asistenciales, las mujeres 
negras, mestizas o indígenas veían disminuída esta posibilidad. Por otra parte, los 
conventos ejercieron una influencia considerable en las mujeres ya que a menudo 
ahí encontraban un espacio de relativa independencia respecto de la sumisión al 
padre o al marido. Aunque el clero influye en la vida interna de los conventos y 
éstos se organizaban como réplica del poder patriarcal, las mujeres ejercían 
algunos espacios de decisión propia en las misiones, escuelas u hospitales. Para las 
mujeres de sectores populares y razas subalternas, el ámbito del catolicismo 
popular es el que les permitió ejercer un poder simbólico considerable. Mientras 
la expresión oficial de la religión católica era controlada por la jerarquía, las 
mujeres influyeron trasmitiendo la visión comunitaria de la fe cristiana. No 


6 C. Lora, Mujer latinoamericana. Historia de una rebeldía: América del Sur, en M.P. Aquino, Aportes 
para una teología desde la mujer (Madrid: Biblia y Fe, 1988) 42. 


7 S. Marina Arrom, Las mujeres de la ciudad de Mexico 1790-1857 (México: Siglo XXI, 1988) 98. 


8 Las mujeres "criollas" son las hijas de españoles o portugueses nacidas en este continente. 
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obstante, aunque las mujeres afectaron las relaciones sociales en el ámbito público 
en cuanto enfatizaban la cohesión familiar y grupal, preservaron la subordinación 
de la mujer al poder patriarcal en el ámbito privado, particularmente en el campo 
de la sexualidad y la reproducción humana. Con todo, a pesar de las restricciones 
impuestas por el orden jerárquico en esta época, las mujeres pudieron extender 
su ámbito de participación socio-política colectiva desde el terreno religioso. En 
muchos casos, las actividades de las mujeres en el campo estrictamente político 
encontraban una base de legitimación recurriendo a valores éticos religiosos.? De 
este modo, las mujeres politizaban los principios religiosos disponibles en su 
tiempo para afirmar sus posibilidades emancipadoras. 

Lo que sucede aquí, en general, es que las experiencias organizativas de 
mujeres no se constituyen como frente común contra la opresión patriarcal. En 
muchos casos prevalece la identificación de las mujeres con los intereses de la 
clase social o la raza a la que pertenecen los hombres en sus sociedades. Más de 
fondo, la característica de estas experiencias, a veces constituidas como verdaderos 
movimientos populares, es que las luchas de las mujeres no fueron activadas, en 
sí, por el auto-reconocimiento del carácter sistémico, múltiple y articulado, de la 
opresión que las afecta en su condición de mujeres. Aunque pretendían aliviar sus 
sufrimientos y ganar para sí mayores espacios de participación socio-política, no 
aglutinaban fuerza social para la transformación estructural de la sociedad. 
Esta misma característica se encuentra presente en los grupos pioneros del 
feminismo latinoamericano y en las movilizaciones de las mujeres desde fines del 
siglo pasado y principios de éste.!! No obstante, viniendo de un continente 


conquistado exclusivamente por hombres, colonizado por las potencias europeas - 


y sojuzgado por la raza blanca, la capacidad organizativa de las mujeres y el 
impacto que tuvieron en el medio socio-religioso de la época sirvieron para lograr 
el reconocimiento mínimo que existimos y que somos parte de la sociedad. Y esto 
es ya un logro tremendo para las mujeres latinoamericanas. 


3. El derecho a elegir un futuro diferente 


Bajo la influencia de las corrientes europeas filosófico-políticas de la 
llamada Ilustración, las luchas asumidas por las mujeres latinoamericanas hacia 
finales del siglo XIX y las primeras décadas del siglo XX se centran en el terreno 
de los derechos civiles. Tanto en Europa como en Norte América el eje 
articulador de las movilizaciones de las mujeres es la superación de los conceptos 
jurídicos y epistemológicos que las colocaban en posición de minoría de edad. 


9 Para estas perspectivas, Cf. M.J. Rosado Nuñez, La situación de la mujer en la iglesia católica 
(Brasil: Xerox, manuscrito no publicado) 4. 


10 K. Offen, Defining feminism: a comparative historical approach: Signs 14 (1988) 119-157. 
11 C. Lora, op. cit., 25-34. 


Apuntes/92 


A A O Sa A 


A ts ee ess ave 


aw 


i ie sie, A 


€——— | A 


Frente a un mundo moderno que a todas luces preconizaba la participación adulta 
de la persona en la vida política, las mujeres exigen un estatuto equiparable al de 
los hombres en igualdad de derechos legales.!* Por ello las luchas por el derecho 
al sufragio, mayor acceso a la educación y la equidad en las condiciones laborales 
fueran las reivindicaciones determinantes de estos movimientos. En este contexto 
adquieren relevancia también los movimientos que propugnaron la emancipación 
de la esclavitud negra. Si bien estos movimientos actuaron bajo el principio 
ilustrado de la igualdad ontológica, no sólo intelectual y moral, entre hombres y 
mujeres, históricamente dicha igualdad no fue traducida de modo equivalente con 
respecto de las mujeres negras, indígenas y mestizas, como tampoco respecto de 
las relaciones entre los centros hegemónicos del poder mundial (Europa y Estados 
Unidos) y los pueblos del llamado Tercer Mundo. 

Por un lado, los movimientos por la emancipación de la mujer, tanto en 
su conformación como en sus demandas, exigían mayores cuotas de participación 
que beneficiaban a los sectores medios y altos de la sociedad, pero afectaban 
escasamente las condiciones reales de vida de las mujeres pobres, discriminadas 
también por su condición racial. Por ejemplo, en los ámbitos de la educación, del 
reconocimiento legal o en el terreno de la actividad laboral, indudablemente las 
mujeres blancas de clase alta o media obtuvieron mayores oportunidades. Por 
otro, no es sino hasta el siglo XIX que la mayor parte de países latinoamericanos 
logran su independencia respecto de los poderes coloniales. A pesar de ello, señala 
C. Lora, «el advenimiento de la Independencia, si bien marca otra época en 
nuestro continente, no significó ni la ruptura de la dependencia económica y 
cultural respecto a otras metrópolis como Francia, Inglaterra o Estados Unidos, 
ni el cambio de la condición de los indígenas o de la mujer».!* Por el contrario, 
la incorporación del continente y el Caribe al campo de dominio geo-político, 
militar y financiero del capitalismo norteamericano, entrelazado ahora con la 
fuerte estructura patriarcal impuesta en el continente por la dominación ibérica 
colonial, dio lugar a nuevos mecanismos entrelazados cuyo funcionamiento actúa, 
hasta el presente, en detrimento de las mujeres.!4 Esta nueva situación en lugar 
de beneficiar a las mujeres, sólo diversificó su situación opresiva. Se trata, en 
consecuencia, de una opresión sistémica, múltiple y ancestral que sólo puede ser 
superada ejerciendo una práctica transformadora auto-consciente, múltiple, 
sostenida, colectiva y global que cambie el rumbo de la historia presente. Pues 


12 No obstante, esta «igualdad de derechos» asumió el modelo del hombre adulto como la norma, 
Cf. K. Offen, op. cit., 123. 


13 C. Lora, op. cit., 25. 


14 Por lo común, estos aspectos son pasados por alto en los estudios realizados desde el feminismo 
Occidental y el Norte geo-político (Europa y Norte América). 
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bien, incluso considerando la heterogeneidad y multiplicidad de los movimientos 
actuales, a este desafío pretende responder la experiencia feminista 
latinoamericana contemporánea. Las mujeres, desde su propia visión, conciencia 
y condición de mujeres, quieren ejercer su derecho a ser actoras de los procesos 
sociales y eclesiales y exigen que tal derecho les sea reconocido colectiva y 
públicamente. 

Hoy día, los movimientos feministas latinoamericanos rechazan el orden 
jerárquico patriarcal establecido. Sin embargo, es necesario decir que no todo que 
no todo esfuerzo organizativo de las mujeres por lograr sus intereses conlleva una 
finalidad beneficiosa para ellas como mujeres y en su condición de mujeres. Llama 
la atención, por ejemplo, cómo en la visión de muchas mujeres Latinas se explicita 
lo que ellas creen que corresponde a sus propios intereses, pero sólo constituye 
una imágen de los valores que el orden patriarcal ha designado para ellas. De la 
misma forma, tanto en México como en Sur-América, muchos movimientos de 
mujeres no se auto-denominan «feministas» sino «femeninos». Desde mi punto de 
vista, el uso de éste concepto presenta enormes dificultades éticas, políticas y 
epistemológicas dada la carga de significado que contiene «lo femenino» en el 
ámbito de los códigos androcéntricos y de la estructura patriarcal. Aquí, la visión 
e intereses «femeninos» a menudo se formulan en términos equiparables con lo 
que la visión patriarcal ha asignado a «lo femenino». Este tema, en general, no ha 
sido debatido de forma explícita por el movimiento feminista; sin embargo, a pesar 
de la enorme resistencia machista de nuestros pueblos e incluso de las mismas 
mujeres, parece ser está cambiando promisoriamente, aunque con dificultades. 

Con todo, el eje central que atraviesa los movimientos por la liberación 
de las mujeres en el contexto latinoamericano es la búsqueda del reconocimiento 
real de la plena integridad humana de las mujeres. Junto con ello, se proponen la 
construcción efectiva de los medios y símbolos para el uso liberador del poder; la 
participación igualitaria y la auto-determinación mediante el ejercicio de la propia 
libertad. Por sus contenidos y finalidad, en efecto, este movimiento representa en 
la actualidad la postura más incluyente con respecto de otros movimientos sociales 
de signo liberador. 

En el ámbito latinoamericano, el proceso de toma de conciencia de los 
propios intereses, desde la propia condición de mujeres, adquiere características 
distintas en cada movimiento a causa de la diversidad de su ubicación contextual. 
Aunque todo movimiento feminista reconoce la experiencia personal y colectiva 
de opresión-liberación como punto de partida para el análisis e identificación de 
problemas comunes y su solución posible, tal experiencia también es diversa. No 
puede existir una "experiencia única" como criterio para el desarrollo de conciencia 
—vgr. la clase social, la raza o el sexo biológico— ya que la experiencia es distinta 
en los países hegemónicos del Norte y los países dominados del Sur, en los 
sectores blancos minoritarios y la inmensa mayoría negra, indígena y mestiza; o 
bien, en las culturas dominantes y las culturas subalternas. La experiencia de 
opresión y marginalidad que tienen las mujeres se formula en términos distintos, 
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al igual que sus necesidades e intereses, de acuerdo a las características concretas 
del contexto en que se encuentren. 

Esta observación significa que el desarrollo de la conciencia crítica 
feminista acontece de forma desigual y no está excenta de contradicciones. A la 
vez, tal conciencia no puede estimarse unidimensionalmente sino en relación a las 
prácticas sociales reales y a la correlación de fuerzas que inter-actúan en los 
diversos contextos históricos. Este aserto tiende a enfatizar que la conciencia 
feminista, como proceso intelectivo experiencial, parte de los acontecimientos 
vividos por las mujeres pero no hace de éstas una abstracción. Las mujeres 
adquieren conciencia de sí mismas a partir de su propia realidad y, como indica 
V. Vargas, "las mujeres se van construyendo desde la situación concreta cotidiana 
de vida. .. como individualidad y como colectividad, desde la historia de vida que 
contiene otras opresiones y discriminaciones ancladas en vivencias de marginación 
en razón también de la clase, edad o región; las que comienzan, sin embargo, a 
adquirir su real significado en articulación con la experiencia única y común de la 
opresión en razón del sexo».!° 

Finalmente, las experiencias actuales de las mujeres se estructuran 
alrededor de principios comunes que activan su lucha. Entre otras, las mujeres 
luchan por un ordenamiento social donde las relaciones entre hombres y mujeres 
sean simétricas y equivalentes; el acceso y ejercicio real del poder político sea 
igualitario y con finalidad liberadora; las diferencias biológicas no comporten 
relaciones jerárquicas sino afirmen la diversidad modal de la humanidad en la 
igualdad política; eliminación de la construcción jerárquica actual de los géneros 
y/o su reformulación por mujeres y hombres a partir de la dinámica real de la 
práctica liberadora con sus elementos de memoria y de futuro y no desde las 
diferencias biológicas; reconstrucción de los mecanismos de participación personal 
y colectiva; redistribución equitativa del trabajo social público y privado; 
autodeterminación mutua en el ejercicio de la sexualidad e implementación de 
mecanismos que aseguren la integridad física y espiritual de hombres y mujeres; 
resolución de las necesidades básicas impostergables para la existencia humana y 
criaturas de la naturaleza; restablecer mecanismos que rehabiliten la Tierra y 
aseguren el uso austero y universal de sus bienes; recuperación y acceso igualitario 
de los espacios generadores de bienestar, ocio y creatividad; responsabilidad 
compartida respecto de la propia existencia humana en todas las etapas de su 
desarrollo, especialmente la infancia y ancianidad, respecto de la Tierra y todos 
sus habitantes. Todas estas expresiones, y otras no explicitadas aquí, reclaman para 
hombres y mujeres la libertad básica de la humanidad para elegir un camino 
diferente. 

Hoy por hoy, esta visión activa en las mujeres esa libertad original para 
tomar opciones, libertad tantas veces sojuzgada por la iglesia y la sociedad 


15 V. Vargas, Aportes teóricos. Educación popular y construcción de la identidad de género: Tejiendo 
Nuestra Red 2 (1989) 16. (El énfasis es mío). 
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patriarcal. Junto con ello, el ejercicio de la libertad ayuda a traducir esta visión en 
el lenguaje propio de cada cultura alimentando día con día la visión de una Nueva 
Creación. Como bien reconocen las mujeres latinoamericanas, "en nuestra 
diversidad está nuestra riqueza, en nuestro proyecto común está nuestra 
fuerza". 16 


4. El secuestro del derecho a pensar y disentir: las mujeres latinoamericanas en 
la teología. 

La «teo-logía» constituye un lenguaje humano mediante el que se busca 
comprender de forma permanente, crítica y sistemática la fe que la comunidad 
cristiana vive, celebra y anuncia. En cuanto esfuerzo reflexivo formalmente 
regulado por la fe, procura interpretar la actividad de Dios en la realidad presente. 
A partir de ésta, la teología expone las cuestiones prioritarias que responden a las 
necesidades e intereses de la propia realidad y; al mismo tiempo, acompaña y 
promueve la respuesta coherente que da la comunidad a esa actividad de Dios. En 
este sentido, más que una ciencia del intelecto, la teología es, en realidad, el 
vocabulario del affectus; es el lenguaje del amor encaminado hacia la congruencia 
de visión e intereses entre el propósito liberador de Dios y las expectativas 
liberadoras de los pueblos. La reflexión teológica parte de una experiencia de fe, 
a la vez, es fruto de la misma; es dinamismo permanente que fecunda y entreteje 
de nuevo la misma vivencia de la fe en la confluencia de la palabra viva de Dios 
ayer y hoy, las ciencias humanas y la realidad actual. 

En este sentido, la teología de la liberación es la que ha ofrecido el 
lenguaje más apropiado para explicitar las preguntas que se hacen las grandes 
mayorías sufrientes de la humanidad sobre sí mismas, sobre su fe y sobre su 
propio destino, en una realidad marcada por el inhumanismo y empobrecimiento 
generalizados. Esta teología se auto-comprende como reflexión crítica sobre la 
experiencia de Dios vivida por los sectores oprimidos, dentro de su práctica 
liberadora, encaminada hacia la transformación de los mecanismos estructurales 
que les arrebatan la vida física y espiritual. De este modo, toda teología de la 
liberación no sólo hace suya la responsabilidad que tiene frente a la realidad 
donde Dios se manifiesta, sino también, ofrece caminos que lleven a la 
plenificación de la existencia de la humanidad junto con la creación entera. No 
obstante, como ya ha sido ampliamente expuesto en otros lugares, hay que decir 
que la teología también ha sido insensible a la experiencia de las mujeres y, en 
general, no ha señalado ninguna relevancia en sus actividades transformadoras 
motivadas por sus experiencias de fe. La teología liberadora hecha por los 
hombres, e incluso alguna elaborada por mujeres, ha "en-cubierto" también la 
existencia de las mujeres en su objeto formal. Esta teología, en consecuencia, de 
hecho también se ha apropiado de de la no muy felíz expresión patriarcal del 


16 Materiales del III Encuentro Continental de Mujeres. Frente Continental de Mujeres contra la 
Intervención: La Habana, Cuba 1988, 2. 


Apuntes/96 


SAS aa ee ea 1 LP. A 4 eben 


=). | 


dis - +. 


' tp ii, tee A er 


evangelio de Mateo «sin contar las mujeres y los niños» (Mt 14,21) y la ha 
incorporado en sus categorías interpretativas de la realidad y de la fe. 

: Con todo, también afirmamos claramente que sin la teología de la 
liberación, la incorporación de las mujeres latinoamericanas en la tarea teológica, 
simplemente no hubiera sido posible. La teología de la liberación ha sido, en gran 
parte, la que ha abierto a las mujeres la posibilidad de acceder a la construcción 
del conocimiento y del discurso teológicos desde su propia experiencia.” En 
nuestra Óptica, la tarea teológica constituye un esfuerzo personal y colectivo de 
reflexión sobre la experiencia original de la actividad de Dios —presente como vida, 
gracia y fuerza— en la vida misma de las mujeres pobres y oprimidas del 
continente. Estas mujeres son quienes hoy están aportando nuevas nociones a lo 
que es la finalidad de la teología: todo esfuerzo de conocimiento tiene como fin 
conducir hacia la realización, extensión y plenificación del propósito liberador de 
Dios en nuestra propia circunstancia histórica. Así, presentamos a continuación 
algunos aspectos que muestran la novedad de este quehacer. 

La reflexión teológica elaborada por las mujeres latinoamericanas se 
encuentra en creciente maduración. Tanto en Estados Unidos!® como en el 
contiente y el Caribe!” se contempla la emergencia de un pensamiento teológico 
feminista aún en búsqueda de su propia coherencia metodológica pero en 
convergencia con nuestro propio ámbito socio-cultural. Además, se trata de un 
quehacer que está demostrando su capacidad de progreso en la búsqueda y 
selección de nuevos conceptos que permitan explicitar de forma coherente los 
datos de la fe a partir de las realidades vividas y en el marco de nuestras propias 
tradiciones liberadoras. La vertiente teológica elaborada por las mujeres se auto- 
comprende en el marco de las teologías liberadoras que acompañan el proceso de 
los pueblos oprimidos en la transformación de sus tribulaciones y sufrimientos. Se 
busca con ello contribuir en la creación de un orden alternativo al actual que esté 
basado en el principio fundamental de la plenificación de la VIDA para la 
creación entera.2 Esta nueva vertiente se sabe parte de esa gran corriente de 
savia vital que atraviesa el mundo de los pobres; pero quiere recoger, de forma 
especial, los clamores, luchas y expectativas de las mujeres pobres y oprimidas en 
su condición de mujeres. 

Tal afirmación supone el reconocimiento de que las mujeres están 
interesadas en la erradicación no sólo de las causas que las empobrecen junto con 


17 En otro lado he expuesto las razones que explican este fenómeno, Cf. M.P. Aquino, Nuestro 
Clamor por la Vida. Teología Latinoamericana desde la perspectiva de la mujer (San José, Costa Rica: 
DEI, 1992) 105-124. 


18 Aunque el número de teólogas Latinas va en aumento, ciertamente Ada María Isasi-Díaz ha 
ejercido una labor importante abriendo caminos nuevos para una perspectiva teológica propia. 


19 Son ya conocidos los trabajos de varias teólogas como Elsa Tamez, Ivone Gebara, María Clara 
Bingemer, Ana María Tepedino, Raquel Rodríguez y Nelly Ritchie, entre otras. 


20 G. Gutiérrez, Beber en su propio pozo (Lima: CEP, 1983) 36-37. 
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su pueblo, sino también en aquellas que las asedian como mujeres debido al 
carácter polimorfo de las estructuras opresivas en el presente de la sociedad y la 
iglesia latinoamericanas. En nuestro contexto, ambas siguen siendo fuertemente 
patriarcales y han perpetuado el comportamiento colonizador "en-cubriendo" la 
misma existencia de las mujeres. La teología elaborada por las mujeres conlleva 
ciertos elementos que le confieren peculiaridad. Ahora bien ¿en qué consiste esta 
peculiaridad? ; 
Por un lado, ésta viene dada por el mismo hecho de que sean las mujeres 
quienes participen creativamente en la elaboración teológica. Aquí, conviene 
recordar que para las mujeres latinoamericanas no conlleva ninguna novedad el 
reconocer que la teología ha sido considerada como disciplina propia de los 
hombres. La colonización ibérica patriarcal nos dejó este dato bien claro. La 
novedad que introducen las mujeres latinoamericanas se puede señalar en tres 
direcciones: primera, mientras en el mundo europeo la teología es reconocida por 
muchos Estados, en América Latina ésta no es una profesión reconocida ni por 
los gobiernos ni por la sociedad; segunda, mientras en Norte América las mujeres 
laicas o religiosas pueden acceder a las universidades estatales o confesionales 
para obtener grados académicos en teología o estudios religiosos, luego ejercer la 
docencia y sostenerse con ella, en América Latina las mujeres laicas de ningún 
modo tienen esta posiblidad y no pueden considerar la teología como una fuente 
de sostenimiento,!; tercera, mientras en Europa y Norte América abundan las 
universidades con departamentos de estudios teológicos y existe un considerable 
número de fuentes que otorgan becas, esta realidad simplemente no existe con 
tanta facilidad en América Latina y es inexistente en todo el Caribe. Las 


consecuencias de estos factores son visibles para las mujeres. Llama la atención, - 


por ejemplo, que en 500 años de presencia del cristianismo en América Latina, si 


contamos con los dedos el número de mujeres que han obtenido el grado doctoral ' 


en teología, no llegamos ni siquiera a 10 en toda la inmensidad continental y 
todavía nos sobran dedos. En el caso de las teólogas latinoamericanas en Estados 
Unidos, con frecuencia nos vemos colocadas en franca desventaja académica frente 
a otras mujeres europeo-americanas, quienes nos limitan la igualdad de estatuto 
académico que ellas tienen y en muchos casos hasta nos hacen la guerra; lo peor 
del caso, es que ellas también se dicen "feministas". 

Por otro lado, la peculiaridad del quehacer teológico de las mujeres 
latinoamericanas también puede señalarse por las quaestiones a las que quiere 
responder, éstas son las que formalmente le dan orígen. Las preguntas que 
provienen de la experiencia histórica y del legado espiritual de las mujeres han 
sido, hasta muy recientemente, en-cubiertas, obviadas o eludidas por la reflexión 


21 Esto se debe a dos motivos; uno, la teóloga laica no podría nunca "dar clases" de teología en la 
universidad estatal porque esta profesión simplemente no existe; dos, las universidades confesionales 


católicas O protestantes dan prioridad a los clérigos, aunque existen algunas excepciones como es el 
caso del Brasil. 
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teológica actual hecha en su mayoría por hombres. Incluso en la teología de la 
liberación elaborada mayoritariamente por hombres y clérigos, en general, la 
palabra y las expectativas de las mujeres se encuentran a menudo subsumidas en 
la categoría genérica de «pobres». El énfasis en el concepto de «el pobre», leido 
exclusivamente a través de la óptica androcéntrica y del significado proveniente del 
análisis dialéctico —que hasta muy recientemente otorgaba primacía a los conflictos 
de clase—, ha derivado en el ocultamiento de las múltiples opresiones que asedian 
a las mujeres. Con este procedimiento, también se ha hecho una abstracción de 
quienes conforman al sector de «pobres y oprimidos», dentro del cual las mujeres 
pobres de raza subalterna (indígenas, negras y mestizas) son quienes llevan una 
carga opresiva mayor. 

En consecuencia, la teología hecha por las mujeres entiende que la 
reflexión sobre la experiencia de Dios en la práctica liberadora debe dar cuenta 
del itinerario de las mujeres. Supone, igualmente, hacer frente y transformar los 
mecanismos estructurales que causan el desgaste cotidiano de la propia vida y de 
la ajena, asi como el sufrimiento e inhumanismo generalizados con el fin de 
rehabilitar el propósito original de la creación de Dios. Es decir, la reflexión 
teológica debe hacer frente a la realidad histórica tal cual es, tal como ella se 
presenta; y aquí, no puede pasarse por alto la convergencia y el mutuo 
reforzamiento de tres estructuras que actúan combinadamente en el presente de 
la sociedad y de la iglesia configurando un sistema tríade: el capitalismo 
imperialista actual; el patriarcado presente en todos los ámbitos de la existencia 
y el colonialismo de la cultura occidental que legitima la superioridad de los 
paradigmas blancos y masculinos en perjuicio de otras razas y de las mujeres. A 
diferencia de la visión teológica androcéntrica que se despreocupa de cómo las 
mujeres pobres y oprimidas van perdiendo la vida, la óptica teológica elaborada 
desde la propia conciencia y condición de las mujeres enfatiza la necesidad de 
abordar la realidad en su complejidad y unidad. Esto es así porque le interesa 
erradicar los males que arrebatan la epifanía propia y la de pueblos enteros; en 
su visión solidaria, las mujeres proponen la satisfacción universal de las 
necesidades básicas físicas y espirituales para la creación entera. Tal postura 
unitaria e incluyente aparece con extrema dificultad en el discurso teológico 
elaborado por los hombres, y esto se debe tanto a las categorías androcéntricas 
que utilizan en su teologizar, como al contexto patriarcal en que se desenvuelve 
su vida cotidiana. 

Otro aspecto que confiere novedad y peculiaridad a la perspectiva 
teológica feminista latinoamericana es la relevancia otorgada a la vida 
cotidiana? La consideración de la vida cotidiana es insoslayable para todo 
desarrollo de estrategias políticas encaminadas hacia la construcción de un 


22 Para el tema ver A. Heller, Historia y Vida cotidiana (España: Barcelona, 1972); Id., La revolución 
de la vida cotidiana (España: Península, 1982); A. SOJO, Mujer y Política. Ensayo sobre el feminismo 
y el sujeto popular (San José, Costa Rica: DEI, 1985) 71-75. 
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proyecto alternativo al orden presente. La importancia de la vida cotidiana, como 
categoría analítica y como campo prioritario de la práctica liberadora, radica en 
que en ella están presentes al mismo tiempo las actitudes, habilidades, 
conocimientos y valores que configuran el consenso interno reproductor de la 
sociedad. En la vida cotidiana se concretan los paradigmas actuantes, tradiciones 
y categorías subyacentes que operan en la conciencia y luego son objetivadas en 
la práctica real personal y colectiva de las gentes. Se trata de las acciones ejercidas 
en un plano de frecuencia repetitiva y contínua; esto es, cotidiana. 

La cotidianidad de las acciones y saberes acontece tanto en el terreno 
público como el privado hasta el punto en que, por su inercia, parece adquirir un 
carácter "natural" o de destino inmutable. Desde la perspectiva de las mujeres, la 
vida cotidiana ha sido el ámbito prioritario en el que se asienta, alimenta y 
reproduce el orden patriarcal adherido a los sistemas asimétricos actuales 
conjuntando mecanismos opresivos contra las mujeres. En muchos casos, las 
mismas mujeres contribuyen en su perpetuación al consentir la escisión autónoma 
de los ámbitos público y privado, la división del trabajo social por sexos y el uso 
político de su condición de mujer encubierta por los estereotipos patriarcales de 
género. Las características opresivas que adquiere la vida cotidiana actual, sea en 
el capitalismo o en otros ordenamientos sociales, deben ser analizados a partir de 
las condiciones históricas en la que se desenvuelve la vida real de las mujeres en 
sus diversos contextos.?? En la teología que hacen las mujeres latinoamericanas, 
se reconoce que la vida cotidiana puede y debe ser liberadora en cualquier 
dimensión de la existencia; de aquí la necesidad de impulsar una práctica 
transformadora sostenida no sólo para romper su inercia y supuesta índole natural, 
sino también para devolver a la praxis liberadora su carácter anticipatorio a partir 
de los logros y avances que puedan experimentarse en lo cotidiano de las luchas. 

La teología hecha por los hombres ha hecho una abstracción de la vida 
cotidiana, y señalamos de modo particular a la teología de la liberación. Tal 
abstracción se percibe en los factores siguientes: en el énfasis exclusivo que ha 
hecho de las tensiones que aparecen en el ámbito público, y en el "en-cubrimiento" 
de la violencia que las mujeres padecen en el ámbito privado, separando ambas 
esferas como si fueran autónomas; en el desconocimiento interesado del carácter 
político tanto de lo biológico como de lo doméstico que, en resumen, sigue 
legitimando la condición subalterna de las mujeres por su condición biológica; 
dicha abstracción aparece además, en la prioridad que han dado a la 
transformación de las estructuras socio-económicas globales, pasando por alto los 
cambios que deben ocurrir en la vida cotidiana. Este proceder ha ocasionado un 
desplazamiento en la captación de la realidad, tal como ella se presenta, 
desestimando las actividades transformadoras en el terreno personal, doméstico 


23 Aunque se tengan presentes las transiciones actuales, hoy día es difícil afirmar que los socialismos 
históricos hayan eliminado el sexismo O hayan resuelto adecuadamente la problemática del sistema 
patriarcal. 
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y privado. Cuando no se perciben las relaciones asimétricas cotidianas entre 
hombres y mujeres en el terreno privado se disocia la propia existencia, y con ello, 
se da lugar a la enajenación respecto de la vida diaria en su mero realismo. En 
otras palabras, debido tanto a la escisión que la visión patriarcal establece entre 
los ámbitos público y privado, como al desconocimiento de su carácter 
«cotidiano», el enfoque teológico de los hombres ha encubierto las relaciones 
Opresivas que se viven en el terreno privado y ha ocultado las relaciones de 
dominio ejercidas en lo doméstico, en el que por el privilegio concedido a los 
hombres, las mujeres llevan siempre la peor parte. 

La vida cotidiana, para la visión androcéntrica, no comporta un valor 
epistemológico ni forma parte de su horizonte de comprensión de la realidad; por 
tanto, no afecta al quehacer teológico. Lo que aquí sucede, en efecto, es que el 
enfoque teológico masculino otorga a la vida cotidiana privada un carácter de 
naturalidad y asume que en ella sea natural la división sexual del trabajo, la 
adjudicación de lo doméstico a las mujeres, la incursión en desventaja de éstas en 
lo público —que hacen derivar del papel de la mujer en la reproducción humana—, 
o su dedicación a las tareas que comporta la casa en la que, de todas formas, se 
concede superioridad y trato preferencial a los hombres en perjuicio de las 
mujeres. 

La perspectiva teológica feminista entiende que en la vida cotidiana se 
desenvuelve la existencia real de las gentes y que es éste el terreno donde de 
concretizan las transformaciones globales. La vida cotidiana tiene que ver con la 
totalidad de la existencia, ella reproduce y multiplica la totalidad de las relaciones 
sociales y en ella se descubre con más claridad el ejercicio concreto del poder 
masculino. Las relaciones asimétricas suceden de forma repetitiva y contínua en 
ambas esferas pública y privada, por eso adquieren un carácter cotidiano. En este 
sentido, la vida cotidiana pública y privada posee un papel político y religioso 
fundamental en el quehacer teológico de las mujeres. Su importancia es tanto 
mayor desde el horizonte de la fe cristiana cuanto que la reflexión teológica se 
propone contribuir en la creación de nuevos modelos de relación social. Esto es, 
porque la tradición igualitaria del cristianismo exige modos de relación humana 
basados en la solidaridad común y el discipulado igualitario, la reflexión teológica 
debe contribuir a romper la inercia de las relaciones cotidianas opresivas. Lo que 
las mujeres subrayan es que los procesos de liberación en lo público no pueden 
darse de forma desarticulada ni al margen de la experiencia liberadora en el 
terreno privado. Ambas esferas deben inter-relacionarse por los principios de la 
vida, la justicia y la solidaridad común para dar lugar a un nuevo tipo de vida 
cotidiana que sea global y universalizable. Por otro lado, no tenemos otro lugar 
para experimentar los valores y los principios éticos igualitarios más que en la vida 
cotidiana. 

La superación y transformación tanto del sistema tríade actual como del 
carácter opresivo de la vida cotidiana corresponde a mujeres y hombres por igual. 
Lo que las mujeres proponen con el ejercicio de la reflexión teológica es, pues, un 
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esfuerzo conjunto para poner fin a las divisiones ancestrales que perjudican a la 
humanidad. En esta misma línea, la superación de las relaciones de dominio con 
respecto de la Tierra debe convertirse en campo de interés común tanto para las 
mujeres como para los hombres. Como señala T. Cavalcanti, "solamente en una 
tierra socializada, redistribuida con todos sus productos, la mujer podrá gestar 
mujeres y hombres comunitarios, nuevas generaciones libres y solidarias". Esta 
visión recupera el proyecto igualitario presente en las tradiciones bíblicas 
liberadoras y en las tradiciones de nuestras culturas ancestrales. 

La teología que elaboran las mujeres latinoamericanas busca reconocer 
y nombrar la actividad de Dios en la práctica liberadora de las mujeres oprimidas 
y entiende que ésta es el lugar donde hoy acontece la actividad recreadora de 
Dios.% De aquí deriva otro aspecto que le confiere peculiaridad. En cuanto 
reflexión hecha a partir de la propia circunstancia histórica, el quehacer teológico 
supone una búsqueda crítica y permanente de respuesta a las cuestiones que la 
realidad actual propone a la fe cristiana. La teología busca respuestas recurriendo 
a las tradiciones liberadoras contenidas en la Escritura, en las tradiciones 
igualitarias neo-testamentarias, en las tradicones eclesiales emancipatorias, en las 
ciencias humanas que ofrezcan alternativas transformadoras y en las experiencias 
liberadoras presentes en la misma realidad actual. Se trata, entonces, de una 
«inteligencia de la fe en acto en la comunidad cristiana»,% y como tal, adquiere 
un carácter contextual. 

El quehacer teológico feminista es contextual, como lo es toda teología 
cristiana, sea consciente de ello o no.2’ No obstante, su peculiaridad puede 
señalarse en cuatro direcciones: primero, a diferencia de la teología tradicional 
cuya pretensión ha sido la de constituirse en el saber perpetuo de carácter 
inmutable, la teología que elaboran las mujeres reconoce su carácter contextual 
pues éste deriva del mismo carácter histórico de la revelación de Dios; segundo, 
a diferencia de la teología tradicional cuya función históricamente ha sido la de 
otorgar legitimidad a sistemas asimétricos perjudiciales para los pobres, y en 
concreto, a sistemas patriarcales perjudiciales para las mujeres, la teología que 
ellas elaboran se propone transformar y eliminar esos sistemas que además de 
obstaculizar el logro de la vida plena, no muestran signos de adelanto hacia ella; 
tercero, a diferencia de las teologías colonialistas enraizadas en los prototipos que 


24 T. Cavalvanti, Produzindo teología no feminino plural. A propósito do III Encontro Nacional de 
Teología na perspectiva da mulher: Persp. Teol. 20 (1988) 363; véase especialmente C. Halkes, The rape 
of Mother Earth: Ecology and Patriarchy: Concilium 206 (1989) 91-100. 


25 A.M. Isasi-Díaz-Y. Tarango, Hispanic Women. Prophetic Voice in the Church (San Francisco: 
Harper & Row, 1988) 95. 


26 Carta de M.-D. Chenu a E. Vilanova, en E. Vilanova, Historia de la teología I. . ., op. cit., 20 (el 
énfasis es mío). 


27 Sobre el carácter contextual de las múltiples y a menudo contrapuestas teologías cristianas, ver el 
extenso trabajo de E. Vilanova, op. cit., Vols. 1-11. 
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otorgan superioridad la cultura occidental blanca, clerical y masculina, la teología 
feminista latinoamericana busca recobrar la herencia de nuestras culturas 
milenarias, el legado de las mujeres, sus conocimientos, gestos, palabras y 
símbolos; cuarto, a diferencia de las teologías excluyentes cuyo sexismo y 
androcentrismo forman parte de sus presupuestos filosóficos, sociológicos y 
antropológicos, la teología que elaboran las mujeres propone recoger, rehabilitar 
y suscitar la experiencia física y espiritual de las mujeres en su proceso de 
opresión /liberación sin dejar de responsabilizarse por el devenir de los hombres, 
de otras mujeres o de la Tierra. 


Conclusión 

En definitiva, ni la iglesia ni la sociedad han concedido a las mujeres por 
propia voluntad el ejercicio de su imaginación y creatividad teológica. El intrínseco 
derecho que tenemos para pensar la fe y para decidir un futuro diferente para 
nosotras y quienes de nosotras dependen, simplemente lo hemos secuestrado a 
costa de sufrimientos y desgastes cotidianos, junto con la honda convicción de que 
las cosas pueden cambiar. Obviamente, también hemos secuestrado el derecho a 
disentir del orden jerárquico-patriarcal actual. De este modo, ejercitando nuestro 
propio sentir y pensar, las mujeres latinoamericanas queremos mantener la tensión 
dialogal permanente entre la realidad actual y la actividad de Dios en la historia, 
siempre impredecible e inmanipulable. De aquí deriva la creatividad teológica 
feminista, ya que, en el esfuerzo por responder a las cuestiones de la propia 
realidad, la teología elaborada por las mujeres permanece siempre abierta a los 
llamados del Espíritu y reformula sus contenidos teológicos en congruencia con 
las tradiciones igualitarias de la fe cristiana. La apertura consciente a la tensión 
entre realidad y manifestación de Dios en el mundo, permite a la teología 
feminista superar la postura que pretende atrapar la totalidad de la revelación de 
una vez por todas; a la vez, la faculta para reconocer que la actividad de Dios en 
la práctica liberadora de las mujeres, abre paso para el "des-cubrimiento" de sus 
propias creaciones. Lo que no podemos perder de vista las mujeres 
latinoamericanas, sobre todo quienes compartimos día a día las penurias de las 
grandes mayorías por nuestra situación de desventaja social y racial es que, la 
plenitud y la vida no pueden lograrse a expensas de nuestro desgaste cotidiano, ni 
la integridad humana es posible si se nos condena sistemáticamente a regatear 
nuestra propia humanidad, como tampoco la liberación es posible a costa del 
encubrimiento de la opresión que nosotras experimentamos en las relaciones 
cotidianas, muchas veces provocada por las mismas mujeres. Por el contrario, en 
lugar de perdernos en las luchas por un poder, semejante al patriarcal, nuestro 
gran desafío es el "des-cubrimiento" y la re-construcción colectiva de nuestra 
propia fuerza para crear un futuro diferente. 
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Los signos de los tiempos: Una mirada hacia el futuro desde la 
perspectiva latinoamericana y caribeña 


Guillermo Chávez 


El quinto centenario se ha convertido en un tópico de dicusión en el cual 
se ha llegado cuando menos a dos conclusiones diferenteas acerca del verdadero 
impacto del "encuentro" entre "el viejo y el nuevo mundos". O celebramos los 
múltiples beneficios que trajeron los europeos a las Américas, o lo vemos como 
el evento que trajo casi una devastación total a los primeros habitantes de este 
continente por medio de la introducción de enfermedades y de persecuciones 
globales foráneas a nuestro pensamiento. Entre estos dos campos extremos no 
parece haber muchos puntos de convergencia, sino como dos carriles separados, 
aunque históricamente fundados, que han sacado sus propias conclusiones. El 
problema está en continuar evaluando el significado de este importante evento 
solamente con dos perspectivas para proceder a resolver las condiciones que están 
confrontando al pueblo latino en su país de origen y en este país, tanto hoy como 
en el futuro. 

Reconocemos que debemos ir más allá de las opciones antes mencionadas 
para medir el verdadero significado del Quinto Centenario. Hay una serie de 
acontecimientos que están occurriendo entre nuestro pueblo latinoamericano. 
Como ejemplos tenemos: los dos Encuentros Continentales sobre la temática de 
los "500 Años" que fueron convocados por los pueblos indígenas de las Américas; 
las consultas ecuménicas sobre la pastoral indígena; las "asambleas del pueblo de 
Dios" y otros movimientos de "resistencia" que se están haciendo a modo de 


concientización por el pueblo mismo de los empobrecidos junto con grupos - 


solidarios de Latinoamérica y sin la influencia de historiadores o teólogos o 
sociólogos o antropólogos, aunque algunos han sido usados como recursos. Estas 
reflexiones colectivas están alcanzando cierta conciencia crítica que va más allá de 
una politización. 

El proceso usado en estas reuniones en sí ha venido a ser un vehículo 
para que los participantes recobren su propia identidad; un proceso que bien 
podría llevar a la formulación de una nueva autodefinición y dirección de su 
existencia, El resultado de estas reuniones ha sido el surgimiento de un nuevo 
marco de referencia que puede ser examinado por la utilidad que tenga para 
ayudarnos a descubrir, no solamente lo que pasó o lo que está pasando como 
consecuencia del pasado, sino hacia dónde vamos y qué futuro vislumbramos. 

Quizá éstas sean las reflecciones que podrían. darnos la clave sobre el 
verdadero impacto de la llegada de los europeos a este continente. Este marco de 
referencia contiene elementos básicos que tocan los dos polos de nuestra 
existencia, el pasado y el futuro. Por un lado incluye la fuente eterna de una 
sabiduría presente en las tradicciones y culturas de nuestros antepasados, y por el 
otro incluye una visión de la creación que se desenvuelve cíclicamente alentada por 
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fuerzas de cambio que determinan su cadencia y su ritmo y no su destino, 
permitiendo la participación del ser humano en un propósito cosmológico más 
integral a todo el universo. 


Una mirada hacia el futuro 

La tarea que se me ha asignado para este simposio es hacer una reflexión 
sobre el impacto de lo que se ha llamado "descubrimiento" y cómo afectará el 
futuro de todos aquellos que nos identificamos como descendientes 
latinoamericanos y caribeños y a quienes en este país se nos ha denominado 
"hispanos". 

Quiero hacer la aclaración, usando las palabras de alguien mucho más 
apto y sabio que yo quien dijo "no soy profeta ni hijo de profeta". Por lo tanto no 
intento meterme en terrenos que están más allá de mi capacidad. En vez de esto, 
compartiré algunas ideas y reflexiones acerca de lo que veo que está pasando en 
nuestro mundo enfatizando algunos cambios drásticos y su impacto sobre el 
pueblo latino en el continente. El impacto de estos cambios puede ser discernido 
sin tener que entrar en el terreno escabroso de predecir el futuro. Por 
consiguiente, nuestra tarea en este tema es ir más allá de una mera especulación 
o anticipación de lo que depara al pueblo latinoamericano en los próximos años. 
Exploraré una perspectiva por medio de la cual podamos hacer algunas 
recomendaciones aplicables para nuestro vivir cotidiano y para poder "discernir los 
signos de los tiempos" como base para nuestra constante autodefinición. Mi 
presentación es más filosófica que histórica. Para organizar mis ideas, he 
seleccionado algunos principios de la "nueva física", que debemos anotar, coinciden 
en muchos aspectos como la sabiduría que nos legaron nuestros ancestros los 
indígenas. 


Los signos de nuestro tiempo 

Toda persona que ha hecho un análisis de nuestra situación humana 
presente coincide en afirmar que el mundo está en una situación crítica; en el 
umbral de una época de avance tecnológico que nos puede ayudar a resolver 
problemas que hasta la fecha aparentan ser desastrosos, o nos empuja al borde de 
un precipicio que nos llevaría al trágico fin de la humanidad. De cualquier manera, 
el globo terrestre parece haber llegado al momento más crítico de su desarrollo, 
a un punto de cambio donde nuestras decisiones pueden llevar a una 
transformación o a una mutación determinante. 

La situación de nuestro pueblos latinoamericanos y caribeños indica la 
existencia de serios problemas tales como: la pobreza que causa malnutrición 
infantil y hambre, sobrepoblación, contaminación ambiental, subdesarrollo 
económico e industrial, para mencionar algunos. Esta condición contemporánea 
no se da como en un vacío, sino que es el producto de una evolución que está 
conectada con fuerzas del siglo XVI donde hubo también momentos de gran 
incertidumbre como: (1) el auge de un expansionismo político donde el dominio 
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y poder de una nación estaban basados sobre el número de pueblos y de tierras 
que podían ser conquistados; (2) el principio de la globalización económica para 
llenar necesidades de la nobleza cuyos hábitos creaban una demanda de recursos 
que no podían llenarse con la producción interna; (3) el principio de un 
expansionismo religioso motivado por la liberación del yugo musulmán, y la 
necesidad de imponer un módulo religioso de pensamiento como criterio 
determinativo en la formación de valores y pensamientos que definían un estilo de 
vida y de calidad humana. 


Puntos de referencia: 

Pero ¿puede el conocimiento de estos eventos proveer soluciones para lo 
que nos depara el futuro? Un punto de vista expresa que el futuro puede ser 
anticipado a través del análisis de las causas que inevitablemente llevan a él. Si así 
fuera, se facilitaría nuestra tarea. Otro punto de vista define estos eventos como 
expresiones de un expansionismo de clase, religión y política con diferentes 
intereses luchando por el poder. El campo de la "nueva física" ofrece otra 
alternativa, que se aproxima a la perspectiva ofrecida por los pueblos indígenas de 
las Américas. Por ejemplo, el escritor Hitchcock (1991) dice que la ley de la 
causalidad no es aplicable al mundo de la verdadera realidad. Escencialmente, su 
posición expresa que vivimos en un universo que está en evolución que obedece 
a un orden latente que está constantemente "desvelando" o "encubriendo" cambio. 
De acuerdo a esta perspectiva el cambio depende de las decisiones que son 
precipitadas por eventos que a su tiempo liberan fuerzas que crean un 


desequilibrio en el mundo. El cambio acelera la vulnerabilidad y es en ese tiempo — 


cuando el potencial del universo es liberado o suprimido. Entonces, la 


vulnerabilidad, la crisis, el conflicto y el cambio son parte íntegra del universo y - | 


por lo consiguiente de la existencia humana, así como la oportunidad de hacer 
decisiones. De hecho, uno de los pricipios fundamentales inherentes en esta 
perspectiva es el que nosotros podemos decidir la dirección del cambio-- podemos 
decidir el ser o no ser víctimas de circunstancias-- y así perpetuer o prevenir el 
conflicto y el sufrimiento. El escoger lo uno o lo otro significa autodeterminación 
y ésta conlleva responsabilidades morales y éticas. 

Esta afirmación nos hace aceptar la premisa de que la crisis que afecta 
a Latinoamerica y el Caribe puede ser el reflejo de un proceso evolutivo que se 
ha estado desenvolviendo desde el principio de los tiempos y que siempre ha 
estado acompañado de conflicto y pugna. Nuestro trabajo aquí será tratar de 
discernir aquellos eventos que nos han llevado a la crisis para así buscar 
alternativas para tomar decisiones y actuar. 

La mentalidad y actitud que guió los momentos de decisión y solución de 
problemas en la Europa del siglo XV, antes y después del viaje colombino, 
contrastó con la visión cosmológica y predisposición de los pueblos del "Nuevo 
Mundo". El encuentro entre las dos perspectivas tan opuestas produjo una 
dinámica de conflicto que desequilibró o eliminó las estructuras e instituciones 
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socioeconómicas políticas y religiosas de aquel tiempo, causando cambios 
determinantes para nuestro pueblos Latinoamericanos y Caribeños. Aplicaré estos 
pricipios a la situación latinoamericana y caribeña. 


El nuevo orden mundial 

La situación contemporánea del mundo en que vivimos ha llegado a 
momentos críticos en los que las fuerzas de cambio han precipitado movimientos 
drásticos en los últimos 10 años. Esto hace de esta época una era de transición en 
la cual los sistemas e instituciones establecidos que ejercen su poder y su control 
están en un proceso de desintegración que apunta hacia lo que se ha llamado "un 
nuevo orden mundial". 

Los siguientes eventos describen con mayor precisión la dinámica de este 
momento de lo que hemos llamado el nuevo orden mundial: (1) una 
descentralización de la economía global debida a la multinacionalización de 
capitales y transnacionalización de la industra; (2) una fragmentación política 
traída a consecuencia de la búsqueda de identidad ideológica para confrontar al 
mundo como lo conocemos hoy día; (3) la violación de los territorios y la 
soberanía de pequeños países por superpoderes; (4) la desintegración de fronteras 
y límites territoriales que ha causado la transnacionalización de culturas 
dominantes; (5) la migración de pueblos en busca de una mejor existencia 
económica; (6) la fragmentación y polarización de grupos religiosos; (7) la 
proliferación de sectas y movimientos arraigados en un fanatismo que trata de 
responder a un vacío espiritual en tiempo de gran incertidumbre; y (8) la 
inhabilidad de las religiones históricas, primeramente la protestante y el 
catolicismo romano, para proveer alternativas viables para aquellos que se 
encuentran atrapados en medio de un cambio drástico. Algunos de estos puntos 
serán elaborados brevemente a continuación. 


Descentralización económica 

La descentralización de la economía global ha venido como consecuencia 
de un desequilibrio entre la sobreproducción generada por el avance tecnológico 
de los países industrializados y la saturación de los mercados de consumo. El 
globo terrestre se ha dividido entre aquellos países cuyas economías están al 
servicio de otras economías y los países que utilizan su poder económico para 
manipular y justificar políticas que pueden ser calificadas como un nuevo tipo de 
feudalismo donde la explotación se justifica como el único modo de vivencia para 
el explotado quien "si no fuera por el patrón se moriría de hambre”. 

Para poder ilustrar con más claridad lo dicho anteriormente usaremos 
datos proporcionados por el Fondo de Ayuda Económica (AID) en su informe al 
Congreso solicitando fondos para el año fiscal del 1993. De acuerdo a este 
informe, las cantidades designadas para el desarrollo económico de los países 
latinoamericanos y del Caribe durante los años fiscales de 1991-92 fueron como 


sigue: 
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En el año de 1991 se distribuyó para el desarrollo de los países 
latinoamericanos y del Caribe la cantidad de $1,306,485,000. La cantidad estimada 
para el año fiscal de 1992 es de $1,397,135,000 (USAID FY 1993 Congressional 
Presentation). La tasa de inflación en Latinoamérica y el Caribe registrada en los 
años 1889-90 fue de un promedio de 1200%; aunque este promedio ha bajado 
considerablemente, en Brasil y Perú la inflación continúa aumentando 100% por 
año; el cambio mercantil con los Estados Unidos ha aumentado de 72,100 millones 
al año en 1991 a un posible total de 125,000 millones para 1992. Las exportaciones 
de productos a la región de Latinoamérica y del Caribe ha aumentado, según el 
informe, un 12% anual en los últimos cinco años. Excluyendo los productos 
petrolíferos, los Estados Unidos tienen un sobrante en el intercambio comercial 
con la región de Latinoamérica y el Caribe. Mucho de este éxito según el informe 
citado "se debe a la creciente demanda de productos manufacturados en los 
Estados Unidos... el bienestar de Latinoamérica tiene un impacto directo en el 
bienestar de los Estados Unidos. La ayuda económica y de desarrollo a los países 


de la región es de vital interés para los Estados Unidos porque trae como — 


resultado mercados más grandes para la mercancía y servicios de Estados Unidos, 
mayores oportunidades para la inversión de capital estadounidense, y nuevos 
empleos para los ciudadanos de este país." (Reporte AID, 1993) 

A la luz de este informe, vemos que la política de este país con respecto 
a la ayuda económica que presta está ligada más a la dependencia económica 
negativa de nuestros países que al desarrollo humano, industrial y económico de 


los mismos. Consecuentemente, nuestras economías están destinadas a jugar — 
papeles secundarios o terciarios en la economia global y en el desarrollo 


tecnológico. Esta es una de las formas más sutiles de reforzar el racismo que ha 
prevalecido en los últimos 500 años. 

Desafortunadamente, esta política tiene su origen en la percepción de 
Latinoamérica y el Caribe como regiones cuyos habitantes pueden conformarse 
con niveles de desarrollos inferiores y/o secundarios a los de los otros países más 
industrializados, que por lo general son de tez blanca. Esta actitud alude a la 
misma actitud prevaleciente en el siglo XVI donde no se cuestionaba la 
humanidad de los habitantes del "Nuevo Mundo", sino el grado de desarrollo 
humano que éstos representaban. Esta misma actitud también ocasiona la 
explotación de los recursos humanos y naturales de nuestros países y el 
surgimiento de economías falsas basadas en una deuda externa creciente con un 
pago promedio del servicio de dicha deuda de 17.6%. Esto implica que la deuda 
externa de nuestros países pasará como herencia a las próximas 10 generaciones, 
perpetuando el modelo feudal de endeudar para asegurar el trabajo de las 
generaciones futuras. En lugar de participar en el desarrollo industrial que pueda 
asegurar una base sólida para el futuro económico caracterizado por el enlace de 
la fuerza laboral a las demandas de los mercados internacionales, las economías 
latinoamericanas y caribeñas están siendo basadas sobre productos manufacturados 
por ensambladoras de los mismos. El aumento drástico de la importación de 
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productos manufacturados indica el incremento del "consumerismo" en nuestras 
sociedades y la dependencia en una tecnología intermedia que existe entre 
productor y consumidor, restando así toda posibilidad para un crecimiento 
industrial y/o avance científico que pueda llevarnos a competir en nuestra región 
o en el mercado internacional. 

La meta de la ayuda económica estadounidense recibida por nuestros 
países latinoamericanos y caribeños es fomentar la participación del capital privado 
en economías que siguen el modelo económico de mercado que busca el máximo 
rendimiento de la inversión. Hay dos consecuencias que han resultado de esta 
situación: (1) la inequidad en la distribución de la riqueza donde una minoría 
incrementa su riqueza mientras que la mayoría se hace cada vez más pobre; y (2) 
la fuga de capitales en busca del mayor rendimiento de sus inversiones en el 
extranjero. Es significativo que cuando se citan las estadísticas del promedio de 
ingreso de nuestros países, no se dice en qué nivel está localizada la riqueza. 

Toda esta dinámica ha producido un desajuste y desequilibrio económico 
que debilita la infraestructura de nuestros países e incrementa su vulnerabilidad 
ante las transnacionalización industrial y la multinacionalización del capital 
inversionista. Estos factores incrementan la tasa de desempleo y subempleo 
agravando la situación de explotación en manos de compañías extranjeras, 
primordialmente compañías de industria media o maquiladoras, creando fuerzas 
que causan la movilización de trabajadores hacia el extranjero y una diáspora del 
pueblo latinoamericano particularmente hacia los Estados Unidos y el Canadá. 

Eduardo Galeano en su libro We Say No hace un resumen de la condición 
latinoamericana de la siguiente manera: 

Desde los tiempos de Cristobal Colón, Latinoamérica ha sufrido el 

desarrollo capitalista que en otros lugares ha sido una tragedia. Y ahora 

aparece como una farsa, como una caricatura de desarrollo: un enano que 

pretende ser un niño. (Galeano, 1992). 


Desintegración política 

La desintegración de estados y federaciones ha sido el tópico del día en 
los últimos tres años, particularmente la desintegración de la Unión Soviética y de 
los satélites que componían su bloque. 

Las nuevas alianzas y relaciones políticas entre gobiernos ya no están 
basadas sobre ideologías, sino sobre conveniencias e intereses creados que 
potencialmente alientan el expansionismo y colonialismo. Como ejemplos clásicos 
en nuestros países, citaremos: (1) Estados Unidos escogió enfatizar y castigar 
severamente al régimen sandinista en Nicaragua por sus supuestas violaciones a 
los derechos humanos, mientras que ignoraban los métodos de represión y 
persecución usados por la dictadura de Pinochet en Chile; (2) Estados Unidos 
rehúsa dar asilo a los refugiados haitianos y aplica estrictamente la interdicción de 
botes en el Mar Caribe mientras confirma la soberanía de países europeos y 
asiáticos y recibe a miles de refugiados de Etiopía. Esto sucede a pesar del 
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esfuerzo de los haitianos para democratizar su país después de aguantar tanto de 
gobiernos militares como la dictadura de los Duvalier; (3) el duradero y severo 
embargo económico de los Estados Unidos hacia Cuba mientras que se prestan 
y se otorgan millones de dólares a países que como Cuba pertenecieron 
anteriormente al bloque de la Unión Soviética; (4) la casi total negligencia de 
parte de los Estados Unidos acerca de la persecución y genocidio de las 
poblaciones indígenas en países como Guatemala, México y Brasil, a pesar de los 
informes de organizaciones como Amnistía y Sobrevivencia Internacional. Por otro 
lado, Estados Unidos ha defendido, por medio de su poder militar y económico, 
a las poblaciones kurdas y mojahedin; y (5) la invación de Panamá que describe 
vívidamente el Dr. Marco Gandasegui en el nuevo libro de Phil Wheaton Panamá 
Invaded: 
Cuando los bombarderos estadounidenses allanaron las ciudades 
panameñas y 26000 soldados ocuparon sus poblaciones el 20 de diciembre 
de 1989, la nación se desmoronó. Un nuevo gobierno colonial fue 
escogido por los Estados Unidos para dirigir todos los asuntos públicos 
de una manera que satisficiera los intereses de Washington... Una fuerza 
de 13000 estadounidenses hombres ocupa a Panamá hoy en día... 
(Gandasegui, 1992) 


Todo esto ocurrió antes de la mobilización masiva de "Desert Storm* en 
el Medio Oriente para sacar a las fuerzas de Irak que habían invadido a Kuwait. 
Los casos sitados anteriormente representan manifestaciones de cambios 


drásticos en las alianzas políticas internacionales que están basadas sobre intereses — 


creados y no en tratados existentes, en nacionalismos o en principios ideológicos 


mutuos. Esta inconsistencia política a más de ser un símbolo de la falta de — 


integridad por parte de los gobiernos que dejan pasar y participan en estas 
acciones, ha traído trágicas y funestas consecuencias a los pueblos 
latinoamericanos y caribeños. 

Como resultado de las inconsistencias políticas, los paises 
latinoamericanos y del Caribe están sufriendo una inestabilidad seria a pesar de 
. que se reconoce que las viejas estructuras no están ofreciendo alternativas viables 
para mejorar la condición económica. Por ejemplo, mientras se buscan nuevas 
alternativas políticas para cambiar el sistema de un solo partido político en 
México, se dice que las pasadas elecciones presidenciales tuvieron que ser 
arregladas para asegurar la elección del candidato "oficial" y así asegurar la 
continuidad de la política de dependencia hacia los Estados Unidos. En situaciones 
similares, el resultado es más represión y violencia en contra de la oposición 
política que se teme pueda establecer una base que amenace al status quo. 

Otro ejemplo de las consecuencias que han sido generadas por la 
situación política antes mencionada es el surgimiento de un nuevo tipo de 
colonialismo ideológico que por lo general es insensible a los intereses sociales y 
culturales de los ciudadanos y es reforzado internamente por la represión, y 
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externamente por la agresión económica y/o militar. Esta situación afecta más 
directamente a aquellas poblaciones vulnerables que ya están marginadas, los 
pobres, los niños y los ancianos. Esto debilita el tejido social de nuestros países, 
pero más que nada produce un desgaste del espíritu humano. 

Carlos Fuentes, en su libro más reciente The Buried Mirror (El Espejo 
Enterrado) sumariza la situación política contemporánea en Latinoamérica de la 
manera siguiente: "Las instituciones políticas presentes... en Latinoamérica deben... 
traer desarrollo económico... junto con justicia social. El que no lo hayamos 
podido hacer es el más grande fallo de los últimos 500 años" (Fuentes, 1992). 


Fragmentación religiosa 

La fragmentación de la institución religiosa en Latinoamérica y el Caribe 
se ha debido en gran parte a la inestabilidad económica y política de estos países 
y a la decadencia espiritual de los grupos y denominaciones reconocidos como 
"históricos" cuyas matrices están en este país. Este es el principio de una 
inestabilidad espiritual. Esta área de cambio también se ha dado como 
consecuencia de una lucha de fuerzas de poder entre las mismas instituciones 
religiosas de diferentes tradiciones y en otras ocasiones entre la Iglesia y el 
Estado. 

Desde los tiempos de la conquista, la presencia de instituciones religiosas 
con sus ritos y diferentes manifestaciones ha sido parte de nuestra vivencia. De 
hecho, éstas han jugado un papel importante y crítico en la conquista y la 
subsecuente colonización. Más aún, la religión ha sido influyente en los distintos 
niveles de decisión. Esta clase de privilegio, tanto en el "viejo" como en el "nuevo" 
mundo, le dieron la legitimidad oficial que redundó en poder, influencia y 
opulencia económica, creando parte de la paradaja que cuestiona su misión, como 
lo apunta el Dr. Luis Rivera Pagán: "el que porta la cruz se transforma en 
legitimador del que usa la espada." (Pagán, 1991). 

Recientemente, la teología de la liberación, por medio de su praxis de 
acción y reflexión, principió a cuestionar y desafiar las injusticias sociales 
perpetuadas por las estructuras en el poder y por el poder jugado por la iglesia 
institucionalizada. Los movimientos como la parroquia de San Miguelito en 
Panamá, las Comunidades Eclesiales de Base en Brasil, las Comunidades de Base 
de Solentiname en Nicaragua y otros movimientos dentro de la Iglesia Católica 
han aumentado la fricción entre la Iglesia como institución y el Estado, poniendo 
en peligro la posición de privilegio de la Iglesia. Al mismo tiempo, la lucha interna 
dentro de la Iglesia Católica Romana causó el despertamiento de grupos radicales 
conservadores como el Opus Dei, los Caballeros de Malta, y otros que han 
resurgido para proteger y salvaguardar las tradiciones y el prestigio de la 
institución. Esta lucha interna ha creado mucho puntos de fricción a varios niveles 
eclesiásticos causando la fragmentación de la Iglesia y la deserción de algunos de 
sus líderes, así como de parte de su feligresía. 
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En el 1985, el Instituto de Religión y Democracia se organizó para 
proveer un vehículo a través del cual el pensamiento neoliberal de Estados Unidos 
pudiera contrarrestrar el cambio político y social que la teología de liberación 
estaba causando en nuestro países de Latinoamérica y del Caribe, porque se le 
identificaba como marxista. Con este propósito hubo dos reuniones de importancia 
en Santa Fé, Nuevo México, donde se delineó un plan con sus estrategias de 
implementación socioeconómica y política para "salvar" a Latinoamérica y el 
Caribe. Se esperaba que las estrategias fueran respaldadas por movimientos 
religiosos conservadores en todo el continente. Por medio del financiamiento de 
programas misioneros y del proselitismo, principiaron a proliferar grupos 
"evangélicos" cuya misión era establecer un módulo de pensamiento 
"anticomunista" que validara los planes del neoliberalismo y apoyara a aquellos 
líderes que tuvieran la orientación política favorable para la implantación del "Plan 
de Santa Fe". Estos grupos han creado una gran controversia por su función como 
"agentes" de fuerzas contrarias al nacionalismo de nuestros pueblos 
latinoamericanos y caribeños (Galeano, 1992). 

Nuevamente aquí se vislumbra un neocolonialismo religioso que no está 
en establecer contactos con tradiciones religiosas y culturales para producir nuevos 
sincretismos, sino que representa una estrategia de una nueva "conquista". donde 
la institución religiosa tiene como meta principal el objetivizar la cultura de un 
pueblo a través de la transformación radical de su etos. En este nuevo modelo de 
"conquista" la agresora es la institución religiosa buscando el apoyo y 
acompañamiento del estado. 

Esta fractura religiosa institucional ha afectado adversamente la religio- 
sidad de un pueblo cuyo etos cultural está íntimamente unido a su religiosidad 
como parte íntegra de su cultura y de los sincretismos religiosos que emergieron 
como un producto del encuentro de "dos mundos". Esto ha creado un desequilibrio 
y un vacío en la espiritualidad del pueblo latino, quien más que nunca busca un 
refugio en los ritos y tradiciones en busca de la fuerza espiritual para sobrevivir 
las múltiples vicisitudes que van empeorando a medida que pasa el tiempo. 

Esta es una era de transición donde las instituciones y estructuras 
fragmentadas y debilitadas están impactando negativamente la existencia humana. 
Esta lucha es parte íntegra del ciclo evolutivo que tiene su origen, cuando menos 
en parte, en las decisiones que fueron hechas hace 500 años, cuando como hoy, 
el mundo pasaba por un período de transición. El "desvelamiento" del "nuevo 
continente" aceleró el cambio forzando alternativas que han tenido resultados 
adversos para el pueblo latinoamericano y caribeño. 

En el umbral del siglo XXI nos encontramos como seres humanos en una 
disyuntiva caracterizada por una enorme incertidumbre acerca del futuro que nos 
puede llevar a la alienación y separación de la visión de una consistencia y 
armonía con el universo. A pesar del hecho que la historia la opresión y violencia 
se repite una y otra vez, sin embargo, hay la oportunidad de hacer nuevas 
decisiones que puedan cambia y realizar nuestra existencia. 
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La presencia del pueblo latinoamericano y caribeño en todos los 
continentes del mundo ya no puede ser ignorada. La diáspora de nuestro pueblo 
ha asegurado la presencia e influencia en las vidas de otros pueblos. Si la tasa de 
crecimiento de nuestro pueblo continúa en un 3% como hasta ahora, para mitad 
del siglo venidero seremos el continente más poblado del mundo (Bova, 1992). 
Esta posibilidad en sí trae serias implicaciones para nuestro pueblo, especialmente 
si el 80% de la riqueza continúa en poder del 20% de la población, y si el 60% de 
su población sigue concentrada en las grandes urbes (Illich, 1986). Esta posibilidad 
demográfica levanta la interrogante más importante para nosotros. ¿Estamos 
preparados para ejercer el liderazgo requerido que evite caer nuevamente en 
situaciones de injusticia y opresión que hasta ahora han caracterizado las 
relaciones entre los pueblos de este mundo? 


Un paradigma de cambio 

Un entendimiento de las fuerzas y eventos que han creado el pasado nos 
hace vislumbrar el futuro y nos apunta hacia la necesidad de crear un nuevo 
paradigma para organizar nuestras acciones y decisiones. Del pasado debemos 
recobrar la espiritualidad de nuestros antepasados indígenas quienes vieron a toda 
criatura íntimamente relacionada la una con la otra. Esto es más que recordar 
nostálgicamente su cultura por medio del reavivamiento de su arte y tradiciones, 
sino que es la reconstrucción de sus diferentes percepciones del universo que se 
reflejaron en diferentes estilos de vida y produjeron algunas de las civilizaciones 
más avanzadas con modelos de economía, política, y organización humana y social, 
así como niveles de espiritualidad que no han sido sobrepasados hasta el presente. 

La razón de introducir la física cuántica es que ésta provee ciertos 
principios que son muy similares a los que guiaron a nuestros antepasados los 
indígenas. Estos principios pueden servir como herramientas para entender cómo 
las fuerzas creadoras del universo funcionan a diferentes niveles. Puede ser posible 
descubrir y estudiar más profundamente los patrones organizativos que ilustran lo 
que significa estar con el ritmo y la cadencia del universo evolucionante. Con una 
definición más clara y un mejor entendimiento de la realidad, los patrones de 
pensamiento y comportamiento pueden ser sincronizados con "todo lo que es y 
que será" (Hitchcok, 1991), la fuerza creadora del universo. Usando diferentes 
puntos de referencia en el proceso de definir y hacer decisiones, podemos ver 
hacia la alborada de un nuevo día cuando la visión de lo inimaginable pueda ser 
una realidad, como lo anota O.B. Hardison: 

En ningún tiempo en la historia han existido condiciones más excitantes 

o más llenas de promesa para seres en un pequeño planeta girando a 

través de la vasta obscuridad del espacio hacia el desconocido e 

inimaginable futuro que ellos mismos están creando. (Hardison, 1991) 


Este paradigma diferente reflejaría los varios componentes vislumbrados 
para el futuro. Los principios de "complementaridad" e "incertidumbre" y la noción 
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de una "nueva espiritualidad" pueden ser los bloques fundamentales para la 
edificación del nuevo paradigma. 

Desde esta perspectiva, el mundo real es abstracto y lleno de paradojas. 
De acuerdo con el principio de complementaridad del universo, el mundo es capaz 
de llegar a su realización en formas complementarias. Es la dualidad de las 
partículas-ondas la que aparece en toda la materia sin excepción, inclusive la luz. 
Esto quiere decir que hay dos formas diferentes (la dualidad de la naturaleza) de 
observar el universo físico y que lo podemos observar en términos de partículas 
o de ondas. Estas dos formas de ver son complementarias una de la otra. Pero no 
podemos ver al universo de las dos formas al mismo tiempo. No podemos confiar 
en nuestro sentidos para que nos den una vista completa de la realidad porque 
siempre hay un lado complementario escondido en todo lo que experimentamos. 
Pero este lado escondido no está necesariamente presente en todo momento. Por 
ejemplo, "el caso de una moneda que cae con la cara arriba, el lado 
complementario no es real hasta que no es revelado." (Wolf, 1989). 

La complementaridad asegura que siempre seamos confrontados por cosas 
opuestas, más importante aún, en tiempos específicos nos requiere que escojamos 
entre ellas. Además requiere el "balancear" nuestras vidas incluyendo "la otra" 
parte que puede o no estar activa en un momento determinado. Al hacer esto, 
estamos construyendo el "centro de nuestro ser" (Hitchcok, 1991). ’ 

En segundo lugar existe el principio de la incertidumbre. No hay una 
manera de saber con toda certeza el movimiento de las pequeñas partículas de la 
materia. La nueva física ha descubierto un nuevo y caprichoso pero mágico 
submundo que le da un nuevo significado al orden universal. Este submundo no 
se halla en las partículas de la materia sino que se encuentra "en las mentes de los 
físicos" (Wolf, 1989). O como José Argiielles lo ha puesto al describir nuestro 
papel en la era postécnica: "...somos nosotros mismos,...quienes en nuestros 
propios cuerpos representamos la mejor y más sofisticada tecnología que existe... 
nosotros somos el sendero más allá de la tecnologia..." (Argiielles, 1987). 

El tercer ingrediente importante en el nuevo paradigma es la 
espiritualidad. Esta puede ser definida como el desarrollo potencial de la materia- 
espíritu, de "la materia prima del universo" aquella de la cual estamos formados 
(Teilhard de Chardin, 1961). En su libro The Web of the Universe, John Hitchcok 
dice que la espiritualidad es ambos, una meta y un proceso de movimiento, 
tomado concientemente hacia esa meta. Como tal, la espiritualidad existe en 
imágenes que se nos presentan como una visión de lo divino que al parecer 
permanece siempre infinitamente distante. Por el otro lado, la espiritualidad como 
un proceso consiste en un movimiento en espiral. Por ejemplo: más grande 
complejidad, más clara visión, más profundo sentir. Es un cambio transformador 
de manera que "las cosas que parecen impredecibles del estado anterior vienen a 
ser percibidas y vemos entonces como con nuevos ojos" (Hitchcok, 1991). 
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La discusión 
Hay varias cosas que se derivan de los temas y definiciones anteriores. 
1. Nosotros no somos parte de una realidad dicotomizada sino que somos 
parte de un mondo complementario que opera como una dualidad, en una forma 
de cambio constante, de partícula a onda y de onda a partícula; pero siempre 
presente en su totalidad. El conflicto es parte de la verdadera naturaleza, de la 
manera que la percibimos y definimos. La evolución es constante y procede con 
el conflicto. La manera de percibir la realidad siempre tiene que incluir "el otro", 
"el opuesto" que siempre está presente, al mismo tiempo en nuestro consciente, 
con el potencial de ser revisado, dependiendo de cómo decidimos ver la realidad. 
Al través de nuestros "anteojos" el cambio puede suceder instantáneamente, pero 
no simultáneamente. La única forma en que podemos ser liberados del conflicto 
de los opuestos es como lo menciona agudamente C. Jung al citar el "Ramayana": 
Aquel que permanece el mismo tanto en el vivir como en el morir, en la 
fortuna como en el infortunio, cuando se gana o se pierde, amando u 
odiando será liberado. Aquel que no codicia o desprecia nada, quien es 
libre de los opuestos, cuya alma no conoce pasión, está en toda forma 
liberado. (Mahabbarata, 4.19.4). (Jung, 1963). 


2. Es en la incertidumbre de la emergente realidad donde encontramos la 
verdadera libertad de participar en el proceso evolutivo de la creación. Las 
implicaciones de este riesgo y/o jugada no pueden separarse de nuestra libertad 
de escoger. Por eso debemos estar siempre preparados, si hay necesidad, a ser 
parte de la realidad que estamos creando con nuestras elecciones. O poniéndolo 
de otra forma: "el ser o no ser no es la pregunta sino que es la respuesta" (Allen 
Wolf). 

3. La espiritualidad significa, cuando menos en parte, el refinamiento de 
la materia-espiritu. Si el espiritu es visto intimamente involucrado con la materia, 
entonces la espiritualidad afecta lo que hemos visto como la dimensión material 
de nuestra vida. Este refinamiento sucede cuando luchamos para encontrar 
soluciones a problemas concernientes a nuestro vivir cotidiano. Como lo enfatiza 
Hitchcock (1991), la espiritualidad no es específicamente religiosa en un sentido 
convencional ni tiene que ver con prácticas específicamente religiosas. Hay ciertas 
formas específicas que la espiritualidad puede asumir: la elevación desde un orden 
más "natural", la transformación, reestructuración, despertamiento interior, el 
enfoque sobre lo curativo, ir con la dirección de la evolución, acogimiento, el 
elevar como el Tai Chi, el construir de conciencia, el fortalecer el ego para tomar 
al espíritu sin egocentrismo, el transmintir obscuridad hacia la luz o ansiedad hacia 


lo excitante. 
El futuro: un tiempo para hacer decisiones 


Basado en los principios que hemos mencionado anteriormente y sin tener 
que especular, hay muchos dilemas que nos esperan en el futuro y que se 
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caracterizan por múltiples y difíciles disyuntivas que inevitablemente y 
significativamente afectarán las vidas del pueblo de Latinoamérica y el Caribe ya 
se vivan en los Estados Unidos o en sus países de origen. 

En el ámbito económico: Debemos decidir no continuar proveyendo la 
fuerza de trabajo que apoya a economías domésticas O internacionales que 
perpetúan la disparidad económica y la dependencia feudal. Se debe tomar la 
decisión de construir modelos alternativos que resulten en una paridad económica 
global y doméstica sin tener que sacrificar los recursos naturales y sin posponer 
las urgentes soluciones a problemas económicos críticos e inmediatos que están 
confrontando a nuestros pueblos. 

En la arena política: Tenemos que decidir el participar en los procesos 
políticos existentes, comprometiéndonos a erradicar el racismo y el individualismo 
extremo y la coactación de nuestros valores que tan adversamente nos ha afectado. 
Debemos decidir solidificar y organizar nuestra presencia política con una nueva 
conciencia, autodisciplina y un liderazgo capaz de activar una fuerza 
transformadora para que las instituciones respondan a las necesidades, protejan 
a las diferentes culturas y presenten la dignidad humana reconociendo que dichas 
acciones pueden llevarnos a severas consecuencias. 

La vida religiosa: Debemos hacer la decisión de desarrollar la flexibilidad 
institucional que permita recordar los sincretismos religiosos y la espiritualidad 
que equilibre la evolución tecnológica con el desarrollo humano. Debemos hacer 
la decisión de crear instituciones religiosas alternativas que ofrezcan más que una 
mera traducción del status quo, pero que en efecto sean nuevos modelos de 
espiritualidad que añadan a nuestro entendimiento de la creación y su Creador(a) 
en cuyo ser existimos. Esta decisión puede causar aislamiento y más austeridad 
económica para nuestras congregaciones. 

Cualesquiera que sean las opciones que tomemos, lo que es inminente y 
no negociable es la necesidad de organizar y elevar el nivel de conciencia de 
nuestras comunidades, desarrollar un nuevo de liderazgo caracterizado por una 
visión diferente del universo y si habilidad de conectar el pasado con el futuro, y 
seguir desarrollando la noción de el/la moderna(o) Shaman(esa) cuya fuerza 
espiritual sea capaz de canalizar la energía de nuestras comunidades en acción. 
Como Carlos Fuentes ha dicho; "En crisis, Latinoamérica está cambiando y 
moviéndose, ...por medio de evolución y revolución, elecciones y movimientos 
masivos porque su pueblo está cambiando y movilizándose" (Fuentes, 1992). 

Finalmente, este simposio debe ser un paso más tomado en el proceso del 
verdadero "descubrimiento" de nuestra espiritualidad que incluye el reconocimiento 
de las ambigiiedades de nuestra propia realidad, pero que al mismo tiempo nos 
lleva a descubrir el balance de nuestra frágil existencia humana. El verdadero 
descubrimiento es que nuestros antepasados ya habían entendido esta perspectiva 


universal, y que por medio de ellos se hace accesible a nosotros. Y eso nos debe 
mover a celebrar el Quinto Centenario. 
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Y entonces: 

Viviendo por medio de nuestros sentidos, al fin estaremos conscientes del 
sueño colectivo venerado por los aborígenes. Al viajar sobre la pulsación 
de las ondas de nuestros circuitos neurónicos, la comunión será 
establecida con los otros reinos; el mineral, el de las plantas, el animal y 
el de órdenes más elevadas del mar electromagnético. Funcionando 
nuevamente dentro del contexto de una jerarquía natural mayor, nuestra 
vía se juntará con la resistencia ambiental de los shamanes(as) y la pompa 
de un corte medieval, y todo esto será iluminado por una bioluminosidad 
intrínseca a la que la presente electricidad solamente apunta. La 
humanidad será nuevamente un reino, pero un reino en alianza con el sol 
y toda la tierra será su dominio. (José Argiielles, 1987). 
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Perfil pastoral para el siglo 21 
Saul Trinidad 
1. Cuestiones previas 


Me parece sumamente interesante preguntarnos por un "Perfil pastoral de la 
iglesia hispana del siglo 21", cuyos albores ya se manifiestan. Sin embargo, diseñar 
un perfil pastoral para el futuro, me parece algo así como un juego de 
cienciaficción. De hecho, en el campo pastoral no podemos caer en tal ejercicio 
aun cuando pensamos en términos de predicciones. La pastoral, por su naturaleza, 
es una disciplina que tiene que ver con situaciones humanas concretas. En todo 
caso, el perfil de la pastoral de la iglesia del mañana, en gran medida, dependerá 
de cuál es el perfil pastoral del hoy y del aquí. Del mismo modo, la iglesia del 
mañana será la iglesia que hoy estamos forjando, como también la situación de 
vida de la comunidad hispana del siglo 21 será el resultado de las decisiones y 
acciones que se realizan hoy. Es decir, debemos proyectar el futuro a partir del 
presente, tanto a nivel eclesial como la sociedad en general. 

Por otro lado, en vista de que tenemos por delante la presentación del "Plan 
Nacional Para Ministerios Hispanos" de la Iglesia Metodista Unida, mi 
presentación girará, más bien, en términos teológicos más que programáticos. Sé 
muy bien que de un discurso sobre pastoral esperamos escuchar aspectos muy 
prácticos. Sin embargo, no debemos desentendernos del aspecto teológico de la 
pastoral. Una pastoral sin teología puede caer en un activismo sin horizonte, sin 
utopía, sin proyecto. Así como también una teología sin vertientes pastorales llega 
a ser un ejercicio abstracto y sin ninguna pertinencia. Vale subrayar que el aspecto 
más programático y práctico viene en el Plan Nacional. 

No será de más decir que todo lo que se irá diciendo en esta ponencia es una 
invitación al diálogo y a la elaboración, efectivamente, de una pastoral hispana. No 
estamos referiéndonos a una pastoral para la comunidad hispana. Estamos 
hablando de una pastoral desde, con y para la comunidad denominada hispana, 
aquí en los Estados Unidos. . 

Eso sí, desde el inicio debemos afirmar que nuestro diálogo 
teológico-pastoral, no es un diálogo entre nosotros solamente, sino también un 
diálogo a nivel de toda la iglesia en tanto ella está desafiada por la presencia, cada 
vez más numerosa, de la comunidad hispana. 


2. Paradigma encarnacional: Pauta de la etnicidad pastoral 
¿Es posible y legítimo hablar de una pastoral dentro un marco étnico 
específico? "Perfil de una pastoral hispana". ¿Acaso eso significa que debemos 


hablar de una pastoral afro-americana, otra de asiáticos-americanos, otra de 
anglos-americanos,...? ¿No es verdad que la pastoral cristiana tiene un carácter 
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único y universal, válido para cualquier tiempo y cultura? ¿Y no es cierto que 
cuando recibimos nombramientos a iglesias de otro trasfondo cultural, con la 
preparación biblico-teolégica que más o menos tenemos y con un poco de buena 
voluntad y valor para hablar otro idioma, sabemos bien lo que tenemos que hacer 
y lo que se espera de un pastor? ¿Y acaso no es cierto que, desde el punto de 
vista bíblico, la función y naturaleza de la pastoral está muy bien definida y bien 
delineada, no importa en qué lugar, tiempo o condiciones nos toca pastorear? Y 
todo aquel que quisiera actuar pastoralmente, en cualquier contexto étnico o 
geográfico, ¿no es cierto que en la persona de Jesucristo y su vida tiene un estilo 
pastoral que seguir? 

Entonces, ¿qué sentido tiene hablar de una pastoral hispana? Pues si 
todos estamos de acuerdo con esto que acabamos de afirmar, y nuestra reflexión 
no va más hondo, podríamos decir que hemos terminado. Sin embargo, esto que 
nos parece tan claro y simple, me parece que no hemos comprendido totalmente 
en lo que respecta a la pastoral. 

La categoría de la encarnación, precisamente, nos da la pauta para 
elaborar una pastoral marcada por una etnicidad cultural específica--hispana en 
nuestro caso. 

Permítaseme recordar, brevemente, algunos aspectos de la encarnación. 
En primer lugar, en la encarnación hay un asunto innegable de carácter 
ontológico. Es decir, en la encarnación la naturaleza divina, por medio de 
Jesucristo, se une a una situación real, histórica, biológica y cultural de la 
naturaleza humana. El Hijo Unigénito, asumiendo la condición humana y judía, 
afirmó su naturaleza divina. Así, debería ser, analíticamente, con la pastoral: 
asumiendo en su propia razón de ser la situación histórico-cultural de la 
comunidad hispana, afirmará su plena identidad de la fe. 

En segundo lugar, la encarnación nos permite superar la aparente 
incompatibilidad de la trascendencia (el misterio divino) e inmanencia (la 
materialidad histórico-cultural). Estas dos categorías (por cierto extraídas de la 
filosofía griega) han permeado la fundamentación teológica de la pastoral, 
llevándole a una práctica dicotómica. 

Efectivamente, la encarnación nos enseña a considerar la trascendencia 
inmersa en la inmanencia. El resultado es la transparencia de lo inmanente y la 
historización de lo trascendente. La mutua transparencia se une sin eliminar sus 
respectivas particularidades. 

En términos de nuestra temática, esto significa que la pastoral debiera ser 
un fiel reflejo del misterio de la fe y también una fiel expresión del carácter 
histórico-cultural de la comunidad hispana. A la luz del misterio de la encarnación 
sí es legítima la elaboración de una pastoral marcada por una etnicidad cultural 
específica. De hecho esto nos lleva a reflexionar que no toda acción de la iglesia 
(pastoral) que se realiza con la población hispana, significa que sea una pastoral 
hispana. De hecho, los análisis de los simposios pasados nos han revelado que hay 
mucho lastre de la cultura europea, no solo en la pastoral, sino también en todo 
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el discurso teológico. Tenemos una pastoral anglo-americana aplicada a la 
comunidad hispana. 

El tercer elemento presente en el misterio de la encarnación, y de interés 
particular para nuestro tema, es la manera y la forma cómo la encarnación fue 
expresada en la historia y la sociedad. ¿Cómo concretamente Jesus de Nazareth 
expresó su filiación divina, y bajo qué condiciones materiales y culturales organizó 
su pastoral? Aquí está precisamente, la fuente y la inspiración para el desarrollo 
auténtico de una pastoral marcada por los matices histórico-culturales hispanos. 


3. Paradigma cristológico: Pautas para una pastoral hispana 


Jesús nació y creció en un lugar y tiempo determinados. La Palabra se 
hizo historia, contingencia, solidaridad y debilidad. Así, Jesús siendo Dios no solo 
se hizo hombre genérico (humanidad), sino que se hizo hombre judío (dimensión 
cultural) y judío pobre (dimensión económica). Por consiguiente, toda la vida de 
Jesucristo es actividad pastoral modelo, pauta y criterio para todas las 
circunstancias. Jesucristo, en las limitaciones que la carne le impone, da a su tarea 
pastoral una serie de matices y condicionamientos estrechamente vinculados con 
su época y los problemas concretos que le toca enfrentar. | 

El proyecto de la pastoral de Jesús queda establecido en Marcos 1:14-15. 
Después que Juan Bautista fue apresado, Jesús se retiró a Galilea y allí proclamó 
las buenas nuevas de Dios, diciendo: "El tiempo se ha cumplido y el Reino de 
Dios está cerca; conviértanse y crean la Buena Nueva". Más tarde Jesús afirma 


que El ha venido: "Para que tengan vida, pero vida en abundancia" (Juan 10:10). - 


Una vez establecido el proyecto, Jesús valiéndose del texto del profeta 
Isaías (61:1-2; 58:6) da cuenta pública de su programa pastoral lo cual 
encontramos registrado en Lucas 4:18-19, donde el contenido de su misión se 
expresa: 


El Espíritu del Señor está sobre mí, porque me ha ungido para anunciar 


a los pobres la Buena Nueva, me ha enviado a proclamar la liberación a 


los cautivos y vista a los ciegos, para dar libertad a los oprimidos y 
proclamar un año de gracia del Señor. 


El Señor dijo: "el tiempo se ha cumplido"; y "este es el momento 
propicio", recalcó Pablo más tarde. ¿Qué significa esto? Significa que para hacer 
la misma tarea pastoral que Jesús hizo en su tiempo, imbuido de su preocupación 
por el hombre y la mujer de su tiempo y en la plenitud de su ser como Hijo de 
Dios, tenemos que preguntarnos ¿cuáles son esos "momentos propicios" y cuáles 
son los enfoques ministeriales que corresponden? 

Así pues, la pastoral, ante todo, debe estar atenta al kairos, al "momento 
propicio" de la manifestación de Dios en nuestro aquí y ahora. Eso es poner 
atención a los signos de los tiempos. Eso es poner atención al juicio de Dios que 
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se va desenvolviendo históricamente. Es también saber leer los signos de rechazo 
al reino de la vida, a los gestos de solidaridad entre los pobres, a las expresiones 
de respeto por todas las dimensiones de la persona humana y a las alegrías y 
esperanzas de los pueblos. Es decir, hay que leer los signos de la vida y también 
los signos de la muerte. 

Leer los signos de los tiempos es fundamental para establecer el estilo y 
contenido de la pastoral. Jesús dijo, hablando a los fariseos: "Hipócritas, ustedes 
saben interpretar el aspecto de la tierra y del cielo, ¿cómo, pues, no entienden el 
tiempo presente?" (Lucas 6:23). 

Es necesario leer las señales de los tiempos con ojos humildes y realistas. 
Esa lectura también renovará y nutrirá nuestra fe, en la medida que percibimos 
la presencia del Reino entre nosotros, y por otra parte también reorientará y 
renovará las líneas de acción pastoral. 

Leer los signos de los tiempos, dentro una realidad dada, no es para 
reproducir ni reemplazar el trabajo de los economistas, científicos políticos, 
sociólogos,... sino para percibir el sentido global de la realidad, lo cual permite 
percibir la presencia de Dios en medio de los acontecimientos estudiados. 

Ciertamente, desde el punto de vista de la globalidad, la comunidad 
hispana, aquí en los Estados Unidos, no es una realidad aislada. La fuerza y la 
debilidad de la población hispano-americana está estrechamente ligada a la 
situación global de los países latinoamericanos, y al grado de solidaridad concreta 
que se logre desarrollar. 

A continuación nos proponemos bosquejar algunos de los signos de los 
tiempos que caracterizan a la comunidad hispana. Para ello, como pastores y 
teólogos tendremos que buscar categorías, paradigmas y modelos bíblicos para 
aplicarlos a la lectura de los acontecimientos de la comunidad hispano-americana, 
y de esa forma comenzaremos a contestar la pregunta e exigencia del quehacer 
divino. 

Podríamos tomar conceptos (los pobres, los niños, las mujeres; las etnias; 
la justicia, etc.) o episodios bíblicos (por ejemplo la salida de Abraham, la salida 
del pueblo hebreo de Egipto, el exilio en tierras babilónicas, etc.) como 
paradigmas de aproximación. En otras palabras, para leer los signos de los 
tiempos no necesitamos, necesariamente, ser científicos sociales ni especialistas. 

Por un momento tomemos el caso de la niñez. En Isaías leemos: "Ya ho 
habrá allí niños malogrados..." (65:20). Cristo dejó muy clara su preocupación por 
los niños cuando dijo: "Dejad a los niños venir a mí, y no se lo impidáis; porque 
de ellos es el reino de Dios" (Marcos 10:14). Cuando Jesús estableció su proyecto 
misional, también dejó muy claro que la "vida en plenitud" es un signo concreto 
del reino de Dios. 

Pues ahora preguntémosnos, ¿cuál es la situación de vida de los niños 
hispanos? Y también preguntémosnos, ¿cuál es el juicio de Dios frente a la 
condición de vida de los niños? ¿En qué manera los niños están siendo 
"impedidos" a beneficiarse de la gracia del reino, de la vida en toda su plenitud? 
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Las estadísticas que vienen de Washington nos dicen que hay un alto 
porcentaje de niños, dentro de las etnias minoritarias, que viven bajo el nivel de 
pobreza. Esto significa falta de atención médica, falta de cuidado de salud, a la 
alimentación, a la educación, etc. También esas mismas estadísticas dicen de que 
un alto porcentaje de los niños y jóvenes hispanos abandonan las escuelas y no 
logran terminar la secundaria y en muchos casos ni siquiera la primaria 
(especialmente en las familias que trabajan en el campo). Y si a esto le añadimos 
el alto porcentaje, según las mismas estadísticas, de jóvenes afro-americanos e 
hispano-americanos que están envueltos en problemas de abuso de drogas y 
violencias, sin duda alguna tenemos un cuadro desesperanzador. Pero es aquí 
donde tenemos que confrontarnos con la pregunta fundamental: ¿cuál es la acción 
pastoral pertinente a esta situación de los niños? 

Miremos otro caso: el de los emigrantes. En los relatos bíblicos 
encontramos muy frequentamente la movilización de grupos campesinos. El caso 
típico es la movilización del pueblo hebreo: primero a Egipto por causa de sequía 
y pobreza. Luego de Egipto a la tierra prometida por causa de la esclavitud, la 
falta de libertad, los trabajos forzados, etc. Frente a esta situación el Señor dice: 


He visto la opresión de mi pueblo en Egipto, he oído sus quejas contra 
sus opresores, me he fijado en sus sufrimientos. Y he bajado a librarlos 
de los egipcios, a sacarlos de esta tierra para llevarlos a una fértil y 
espaciosa, tierra que mana leche y miel (Exodo 3:7-9). 


El don de la vida se expresa necesariamente en relaciones sociales justas. 
Esto supone una valoración del trabajo humano: 


Construirán casas y las habitarán, plantarán viñas y comerán sus frutos, 
no construirán para que otros habiten, ni plantarán para que otro coma 
(Isaías 65:21-22). 


¿Qué luz nos dan estos acontecimientos para interpretar la constante 
entrada de emigrantes legales o ilegales de todas partes de América Latina? ¿No 
son familias movidas por el hambre de comida, o movidas por el hambre de 
libertad o buscando un "poco de mejor vida para sus familiares" (como dicen los 
mismos emigrantes), o movidas por las injusticias y represiones que sufren que 
deciden echar suerte por estos lares? Y si a estos sufrimientos que traen le 
agregamos los sufrimientos aquí: las marginaciones raciales, la explotación 
económica y las injusticias, los abusos por parte de los oficiales de migración; la 
desculturalización y la trampa del consumismo; nos preguntamos, nuevamente, 
¿cuál es el juicio de Dios sobre esta situación? ¿Y cuál ha sido la respuesta 
pastoral pertinente y eficaz a esta situación? Quizás no hemos sido capaces de 
entender las causas básicas de este fenómeno. Ni hemos sido capaces de ver el 
potencial político de esta situación a fin de promover y fortalecer nuestros lazos 
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de solidaridad con América Latina, y quizás no hemos descubierto la dimensión 
profética a partir de estos hechos. 

¿Y cómo interpretamos las proyecciones demográficas que nos informan 
las recientes estadísticas? Nos entusiasmamos mirando el crecimiento numérico 
de la población hispana y pensando que para el año 2080 habrá alrededor de 140 
millones de hispanos. Pero ¿cuál será la condición de vida de esos 140 millones 
en el año 2080? Frente a esta situación no es cuestión de estar listos para 
ministrar, en el siglo 21, a esos 140 millones. Por el contrario, esas predicciones 
nos plantean un tremendo desafío a nuestro presente. 

La lista de los signos de los tiempos puede continuar. Pero dejemos eso 
aquí y preguntémosnos: ¿cuál es la forma, el estilo y el contenido de la pastoral 
para responder a estas y otras situaciones del presente? De hecho la pastoral para 
ser hispana tendrá que asumir responsablemente estas situaciones latentes dentro 
de la población hispana. 


4. Viviendo en comunidad: Hacia una pastoral corporativa 


La pastoral hispana, tomando en serio la encarnación en la cultura 
hispana, siguiendo el modelo pastoral de Jesús y en constante lectura de los signos 
de los tiempos, promoverá la conformación de la vida de fe en comunidad. 

La pastoral, en su dimensión evangelizadora, anuncia las Buenas Nuevas 
y convoca a individuos y grupos a una adhesión personal a Jesucristo y a expresar 
su fe en comunidad. Así la iglesia llega a ser una realidad social y teologal. En 
efecto la definición más correcta de iglesia es una comunidad nacida por el 
Espíritu en la fe en Jesucristo. La pastoral está dirigida no a individuos aislados 
sino a personas en sus relaciones sociales y comunitarias. 

Cuando nos referimos a la comunidad de fe estamos hablando de un 
cierto estilo de vida de comunión y participación que caracteriza dicha comunidad. 
Comunión y participación sin destruir sus particularidades culturales. Hablamos 
de un estilo de vida que comparte la misma vida, los mismos problemas, y las 
mismas soluciones. El individuo se realiza en la corporeidad que es la comunidad 
de fe. La vida personal se sustenta y nutre en la comunidad. Por eso los nutrientes 
básicos de toda comunidad de fe deben ser: el compartir, el crecimiento- 
maduración y la plena participación. 

En la pastoral de Jesús, uno de los signos visibles del Reino de Dios fue 
la comunidad de fe que se formó en torno a El. Es signo en tanto que como 
pueblo de fe, pueblo del Mesías, en su itinerancia histórica manifiesta el Reino de 
Dios a través de hechos concretos. La comunidad de fe revela la gratitud del amor 
de Dios, precisamente en la medida en que promueve dentro de la comunidad el 
carácter de auto-afirmación y auto-determinación de los pueblos. La comunidad 
de fe está lejos de ser entendida como tradicionalmente se entiende la iglesia: una 
estructura asimétrica, masiva, con relaciones anónimas y marcada por una rígida 
y jerárquica división de funciones y ministerios. 
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Comunidad de fe es aquella comunión que crea espacios de creatividad, 
de libertad y de participación; de respeto y diálogo; de amor comprometido y 
perdón solidario; de defensa y cuidado por la vida. Comunidad de fe es cuando 
genera personas nuevas, gracias a un diferente tipo de relaciones, es decir a la 
participación real de todos y al respeto de la vida y la libertad de los más débiles. 

Comunidad de fe no solo es comunión y participación. Es una comunidad 
de celebración. Celebra su fe y la vida iluminada por su fe. Los elementos de la 
celebración son: unidad, compañerismo, compartimiento y convivencia (Hechos 
2:43-47). La celebración es un sí a la vida, es una fiesta de la presencia histórica 
de Dios. La comunidad de fe celebra, porque es, gracias al Dios del reino, 
portadora de sueños y esperanzas al interior de situaciones de desesperanza. 

Los elementos simbólicos presentes en la celebración deben ser elementos 
materiales propios de la cultura. El aspecto litúrgico no solo debe expresar su 
hispanidad en su forma, sino en su contenido. Por ejemplo, hablando de la música, 
no es sencillamente cantar los viejos himnos con guitarras y panderetas, sino que 
se trata más bien de que el contenido esté cargado de los matices y la vivencia de 
la comunidad. Cuando Jesús quiso significar su vida con el "pan de vida" tomó 
como un signo material y cultural, el pan que era la comida principal de la cultura 
de entonces. 

Comunidad de fe es también una comunidad de servicio y ministerios. 
Toda comunión envuelve un intercambio de experiencias y carismas. Es cuando 
los miembros de la comunidad se relacionan como iguales, como familia de Dios. 
No todos hacen todas las cosas. Cada persona tiene su función en la comunidad. 


Pero esta función es aceptada y respetada sin discriminación alguna. Los varios — 


ministerios y servicios en la comunidad de fe serán flexibles y relacionados a las 
demandas de la comunidad y a la formación particular de la persona. 

Comunidad de fe es también una comunidad con dimensiones políticas. 
La comunión también es un centro de información, de transmisión de 
preocupaciones y de formación de conciencias. La comunidad de fe es un lugar en 
el cual se puede desafiar sin temor, desde la perspectiva de la fe, toda situación 
de injusticia, de discriminación, de negación a la vida, de irrespeto a los derechos 
básicos, haciendo explícito el juicio de Dios... Así pues, la comunidad de fe como 
comunión, como participación, como celebración y como centro de formación 
tendrá consecuencias directas para la vida personal, para la vida familiar, para la 
vida profesional y para la vida política en la sociedad. 


5. Hacia una nueva estructura de ministerios 


Una comunidad eclesial, definida como comunidad de fe, requiere 
también una nueva manera de estructurar sus ministerios. Quizás deberíamos de 
pensar en ministerios en sus niveles económicos, políticos, culturales, eclesiales, 
pedagógicos, litúrgicos y estructurales. Obviamente no es mi intención ofrecer un 
modelo, sino más bien iniciar una reflexión. Intentaré avanzar en uno o dos 
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aspectos a modo de pensamiento en alta voz. 

En el nivel de liderazgo, la pastoral hispana requiere de un nuevo perfil 
del liderazgo y más específicamente del pastor. A la luz del modelo pastoral de 
Jesús, de la naturaleza de la comunidad de fe y las exigencias o desafíos de la 
comunidad hispana, el líder (o pastor) se requiere que tenga una mentalidad 
teológica, una mente impregnada de un auténtico conocimiento de la Biblia y que 
tenga capacidad de integrar la fe y la realidad histórico-cultural de la comunidad 
hispana. Es necesario que el líder o pastor tenga la capacidad de orientar a los 
miembros de la comunidad de fe como un centro de inspiración y formación que 
habilite a todos los miembros para entrar inteligentemente a contribuir en el 
quehacer secular en todos los ambientes comunitarios. No es asunto de que los 
pastores hagan únicamente las cosas que les gustan o lo que les parece importante 
como tareas específicas y fundamentales. El estilo del líder será el de movilizar la 
totalidad de la comunidad de fe para el cumplimiento de su ministerio. Quizás 
esto plantea en algunos de nosotros una nueva conversión en nuestro estilo y 
mentalidad de pastores. 

En el nivel económico, la pastoral debe comenzar con una sólida opción 
por el derecho al trabajo y la remuneración justa en lugar de la acumulación. Aquí 
enfocamos el fenómeno del pobre económicamente, los cuales son la mayoría 
dentro la población hispana. Santiago, Pedro y Juan, los pilares de la primitiva 
comunidad de fe, luego de aprobar la ortodoxia del evangelio de Pablo a los 
gentiles, le solicitaron el cuidado de los pobres, cuyo mandato Pablo realizó "con 
gran solicitud" (Gálatas 2:10) desde el principio de su misión. 

La elaboración de un "perfil pastoral de la iglesia hispana del siglo 21" es 
una agenda abierta. Necesitamos buscar paradigmas sólidos y un análisis más 
hondo. Lo presentado aquí es simplemente un primer esbozo que ha buscado más 
bien bosquejar algunos puntos que requieren profundización. 
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El Plan Nacional como una respuesta práctica a la pastoral 


José L. Palos 


Apreciables hermanos y hermanas quisiera primeramente expresar mi 
agradecimiento por esta invitación que se me ha dado para hacer esta 
presentación a este simposio. Es propio reflexionar sobre el tema de esta 
presentación no solo porque la Conferencia General recientemente aprobó el Plan 
Nacional para el Desarrollo de Ministerios Hispanos en la Iglesia Metodista 
Unida, sino también porque fue en el Primer Simposio, que tuvimos aquí mismo 
en enero de 1987, que algunos de nosotros discutimos la posibilidad de dicho Plan 
Nacional. Es significativo que podemos volver a este lugar para examinar el Plan 
Nacional como una respuesta práctica a la Pastoral, que es el tema que se me dio. 

Quisiera primero describir el proceso que se llevó a cabo para desarrollar 
el Plan Nacional, y en segundo lugar, describir la visión, las metas, las 
recomendaciones mas importantes que el Plan propone. El Plan Nacional sí es 
una respuesta práctica a la Pastoral, pero a la misma vez tiene sus limitaciones al 
examinarlo en el contexto más amplio de la Pastoral. 


El Plan Nacional antes de 1987 


Antes de 1987, el pueblo hispano metodista unido había reflexionando 
sobre su Pastoral e identificado algunos asuntos críticos para el desarrollo de la 
obra entre Hispanos, pero no en una forma completa o coordinada. 

El libro, Each in Our Own Tongue: A History of Hispanic Methodism, 


editado por el Dr. Justo González, incluye una serie de ensayos que describen ~ 


distintas historias del desarrollo de la obra metodista unida en distintas partes de 
Estados Unidos y Puerto Rico. Cada uno de los escritores al relatar su historia a 
la vez identifica algunos asuntos críticos que se relacionan a la Pastoral no solo de 


entonces sino de hoy en día, tales como el desarrollo y empoderamiento de líderes 


Hispanos. 
Sin embargo, hasta relativamente recientemente, no había ninguna 
conciencia nacional de la obra entre hispanos por la denominación ni por los 
líderes hispanos. La creación de la revista denominacional El Intérprete y de la 
organización de MARCHA, el caucus nacional hispano, ayudó a los líderes 
hispanos a empezar a tener una perspectiva nacional de la obra hispana. El 
personal hispano en las agencias generales, que a la vez empezó a aumentar, 
también ayudaron en este proceso. Algunos comités, compuestos por líderes 
hispanos de distintos sectores del país y Puerto Rico, relacionados a algunas 
agencias generales como la Comisión de Comunicaciones (UMCOM), el Concilio 
de Ministerios, la Junta de Ministerios Globales y la Junta de Discipulado 
bregaron con algunos asuntos importantes para el desarrollo de ministerios entre 
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hispanos, llevaron a acabo distintos eventos para hispanos o sobre ministerios con 
hispanos, y ayudaron a que creciera la conciencia nacional de la obra hispana. No 
hay tiempo para enumerar cada uno de estos eventos, pero todos ellos ayudaron 
a líderes hispanos a que consideraran la necesidad de elaborar un Plan Nacional. 
Ya mencioné uno de estos eventos, que fue el Primer Simposio en enero de 1987. 

Además la aprobación de la Prioridad Misional de la Iglesia Local Etnica 
Minoritaria por las Conferencias Generales de 1976, 1980, y 1984, creó varios 
comités nacionales (uno cada cuadrienio) que fortalecieron el sentido de ver la 
obra hispana en su totalidad y clarificar por nosotros mismos nuestra Pastoral. 

El Comité de Estrategia de MARCHA, con miembros del personal 
hispano de algunas agencias, tuvo una reunión clave y significativa en Nueva York, 
del 19 al 20 de febrero de 1987, donde se discutió específicamente el futuro del 
ministerio hispano en la IMU. Fue en esa reunión en particular donde se diseñó 
el proceso que se llevaría para desarrollar una petición a la Conferencia General 
de 1988 para la creación de un Comité Nacional que elaboraría un Plan Nacional 
que se presentaría en la Conferencia General de 1992. La Convocación de 
MARCHA en el otoño de 1987 aprobó esa petición que eventualmente fue 
aprobada por la Conferencia General de 1988. 

He querido hacer esta breve descripción de lo que precedió el Plan 
Nacional no solo para poner el Plan en un contexto de desarrollo histórico que se 
necesita tener, sino para enfatizar que el Plan no vino de un vacío o sin 
antecedentes. Algunos líderes hispanos estaban conscientes desde antes de 1987 
que se necesitaba desarrollar un Plan Nacional. Pero al mismo tiempo desde 
febrero de 1987, algunos reconocían que el Plan Nacional jamás incluiría toda 
nuestra visión del futuro del ministerio hispano. O sea el Plan Nacional sería una 
parte de la Pastoral, pero no sería todo lo que es nuestra Pastoral. 


El Plan: El proceso de su elaboración 


El Comité Nacional, presidido por el Obispo Elías Galván, se reunió ocho 
veces durante el cuadrienio en diferentes partes del país. El trabajo del Comité 
se dividió en dos partes: investigación y la formulación del plan. Se consultó con 
líderes de cada conferencia anual a través de consultas jurisdiccionales y 
mini-consultas con conferencias anuales. Se tuvieron consultas también con los 
Secretarios Generales de cada agencia general de programa, con el Colegio de 
Obispos, y con los presidentes y decanos de los seminarios. 

Tres estudios se escribieron incluyendo uno sobre proyecciones de 
crecimiento poblacional hispano y otro sobre el nivel de programación de 
ministerios hispanos en las conferencias anuales basado en: sus planes sobre 
ministerios étnicos minoritarios sometidos al Concilio General de Ministerios. El 
tercer estudio incluyó una encuesta del liderazgo local en las congregaciones 
hispanas en la IMU para que indicaran las necesidades del ministerio hispano en 
las areas de desarrollo congregacional, desarrollo de líderes, ministerios 
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comunitarios, y asuntos administrativos. 

Un comité editorial trabajó con el escritor del Plan, el Dr. Justo 
González, para elaborar varios borradores del documento. Cada borrador fue 
revisado y enmendado por el Comité Nacional en conjunto. Del Comité mismo 
salieron las recomendaciones que finalmente se incorporaron en el Plan. Además 
del Plan mismo, el Comité autorizó la publicación de otro documento que incluyó 
ejemplos concretos y modelos de ministerios que ya se están llevando a cabo. 
Aunque esto no fue parte de lo que la Conferencia General consideró en Mayo 
de 1992, fue enviado a cada delegado como información. 

Antes y durante la Conferencia General se buscó el apoyo por el Plan de 
todos los delegados y fue aprobado por la Conferencia General con un voto de 
892 en favor y 54 en contra. Sin embargo, el presupuesto se consideró aparte. 
Por fin en el último día de la Conferencia se aprobó un total de $2.9 millones para 
el próximo cuadrenio de dos fondos: Servicio Mundial e Iniciativas Misionales. Se 
espera que el Plan Nacional se lleve a cabo bajo la dirección del Nuevo Comité 
Nacional con su ejecutivo. 

El Plan Nacional tiene básicamente dos partes: una descripción de la 
visión y las recomendaciones específicas. 


El Plan: La visión 


La visión que el Plan Nacional describe primeramente afirma que nuestra 
visión es parte de algo mas grande que Dios está haciendo en nuestro mundo: 
"Una nueva realidad nace en nuestra generación al ser unidos, por el Señor de la 
historia, pueblos de varias culturas y tradiciones." Es por lo tanto un "llamamiento 
[a nuestra IMU] a fidelidad total por parte de toda la Iglesia [y no solo de 
hispanos], para que podamos unirnos asi a la acción de Dios en la creación y 
desarrollo de la naciente nueva realidad." Nuestra visión afirma que la diversidad 
no necesariamente o únicamente divide, sino también unifica (I Cor. 12:12-13). 

El Plan describe la visión de una iglesia "dinámica y en crecimiento, 
compartiendo y viviendo gozosamente las Buenas Nuevas de Jesucristo en una 
multiplicidad de lugares, urbanos y rurales, en congregaciones grandes y pequeñas, 
y en situaciones culturales diversas.” El Plan visualiza congregaciones 
comprometidas a una misión que incluya crecimiento eclesial y ministerios 
comufiitarios, testimonio en palabra y por acción, y evangelismo y abogacía. La 
visión descrita afirma también que los hispanos serán una bendición para la IMU 
no solo por los números que serán añadidos a sus filas sino por las dones y 
contribuciones que los hispanos podrán otorgar a nuestra denominación. 

El Plan en la descripción de la visión admite que habrá resistencia por 
fuerzas del secularismo en nuestro mundo y racismo aun en la iglesia. La visión 
expresa una urgencia de hacer algo ahora, y a la vez pide que se vea este Plan 
como un primer paso en una larga caminata. El Plan en esta sección clarifica que 
no se podrá hacer todo lo que se necesita hacer o todo lo se ha propuesto hacer 
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en solo cuatro años, y por lo tanto pide un compromiso más allá de este 
cuadrienio. 

El Plan presenta un reto y un llamado a toda la Iglesia Metodista Unida 
a involucrarse en ministerio con la comunidad hispana y no solo a desarrollar 
ministerios para hispanos. 


El Plan: Las recomendaciones 


La segunda parte del Plan Nacional contiene distintas recomendaciones 
específicas que el Comité Nacional elaboró dirigidas a congregaciones hispanas y 
no-hispanas, a conferencias anuales, y a agencias generales de programa. A la vez 
el Plan recomienda ciertos elementos particulares y distintos para el desarrollo de 
ministerios hispanos al nivel local que son básicos al Plan en general. 

La visión del Plan afirma que el desarrollo de congregaciones y 
ministerios comunitarios son inseparables, aunque son dos enfoques de la misión 
cristiana. El Plan visualiza una variedad de modelos congregacionales sirviendo 
a hispanos. Como parte de nuestra respuesta al crecimiento poblacional hispano, 
el Plan recomienda no solo el desarrollo de nuevas congregaciones sino la 
revitalización de congregaciones existentes que incorporen los elementos básicos 
del Plan. 

El Plan recomienda el desarrollo de líderes hispanos, laicos y clérigos, que 
trabajen en equipo en el desarrollo de nuevas comunidades de fe y en el 
desarrollo de ministerios comunitarios. Para ello se recomienda programas de 
entrenamiento para líderes laicos y especialmente "laicos misioneros" así como 
para clérigos para formar equipos de colaboración en ministerio. 

El Plan recomienda flexiblidad en las estructuras existentes para permitir 
que la misión desarrolle o establezca y forme las estructuras necesarias para llevar 
a cabo los ministerios con hispanos. El Plan afirma la necesidad de continuar 
apoyando las estructuras existentes, tales como las Conferencias Anuales de Puerto 
Rico y Rio Grande y Misiones hispanas, que facilitan el desarrollo de ministerios 
hispanos en sus areas geográficas. Finalmente, recomienda la creación de un 
Comité Nacional para dar dirección a la implementación del Plan Nacional. 

El Plan originalmente recomendó $3.1 millones para este próximo 
cuadrenio. Parte será usado, a través de las cuatro agencias generales de 
programa, para programas que ayuden en el desarrollo de ministerios hispanos. 
La otra parte será utilizada para reunir al Comité y para tener una oficina con su 
ejecutivo. Además se recomienda un fondo especial, como Avance Especial, de $1 
millón por año para el desarrollo de ministerios congregacionales y comunitarios. 

Como resultado del Plan, se anticipa que al final del cuadrenio las 
siguientes metas se habrán logrado: 

1000 nuevas comunidades de fe 

100 congregaciones existentes revitalizadas 
100 nuevas congregaciones organizadas 
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500 programas de extensión de escuela bíblica 
3000 nuevos ministerios de alcance comunitario 
2000 misioneros laicos entrenados y sirviendo. 


El Plan Nacional y la pastoral 


El Rdo. Saul Trinidad en su presentación al Primer Simposio nos recordó 
que el uso del término "Pastoral" o "Pastoralia" es casi desconocida y extraño en 
la teología pastoral evangélica. Frequentemente, se asocia con la función del 
pastor de la iglesia local. Esto es limitar significativamente lo que significa 
"Pastoral" y nuestra conceptualización y praxis del cumplimiento de la misión de 
Dios en nuestro contexto. Sin embargo, aclaró para nosotros que el término 
"Pastoral" "se refiere a la acción colectiva del Pueblo de Dios, de la Iglesia, que 
cumple su función ya sea en términos generales o particulares" (p.143). 

El Plan Nacional responde y expresa en términos prácticos a la Pastoral 
porque el Plan incorpora, en parte, el cumplimiento de la misión del pueblo de 
Dios entre el pueblo hispano en este país y Puerto Rico. El Plan no solo sugiere 
una visión del ministerio hispano sino hace recomendaciones específicas para 
desarrollar y llevar a cabo ministerios con hispanos. El Plan sugiere acciones 
particulares con la expectativa de ciertos resultados específicos al final del 
cuadrenio. El Plan es distinto a lo que antes se había hecho porque trata de 
incorparar distintos aspectos del ministerio con hispanos bajo una sombrilla, como 
se dice en inglés. Provee algo de coordinación, y sobre todo reta a toda la 
denominación en sus distintos niveles a involucrarse en el desarrollo de ministerios 
hispanos. 

El Plan sin embargo tiene sus limitaciones. No se propone todo lo que 
se necesita hacerse en términos prácticos. Los miembros del Comité Nacional que 
lo formuló estaban conscientes de las realidades políticas en que se encuentra 
nuestra denonminación. La lucha más ardua y difícil en la Conferencia General 
no fue sobre las recomendaciones en sí mismas sino sobre el finanzamiento del 
Plan. 

El Comité sabía que habría gran resistencia en tratar de abarcar todo lo 
que se necesita hacer en la comunidad hispana y lo que realísticamente con algo 
de esfuerzo e intencionalidad se podría lograr. El Plan dice poco a las iglesias 
hispanas existentes en términos prácticos. Esto no quiere decir que el Plan excluye 
dichas iglesias. Por lo contrario, si acaso se va a reclutar a misioneros laicos y 
desarrollar equipos de pastores y laicos en ministerios de alcance comunitario o 
congregacional, por ejemplo, van a tener que involucrar a las iglesias hispanas 
existentes. 

Pero el Plan está principalmente dirigido a la Iglesia mayoritaria para que 
responda a la realidad de la presencia de hispanos en todas partes del país y se 
comprometa a desarrollar ministerios entre y con hispanos. 

Desde 1987 cuando principiamos este proceso en particular del desarrollo 
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e implementación de un Plan Nacional para el Desarrollo de Ministerios hispanos, 
algunos de nosotros estábamos conscientes que nuestra visión de la Pastoral 
siempre iba ser mucho más amplia que cualquier Plan Nacional que la 
Conferencia General adoptara. 

El Plan Nacional trata muy ligeramente, si acaso lo hace, con varios 
asuntos críticos en nuestra Pastoral. Por ejemplo, ¿Qué queremos ser como 
hispanos metodistas unidos en este país? ¿Cuáles son nuestras posturas teológicas 
al llevar a cabo nuestra misión? ¿Cuál será la Pastoral, la teología práctica y la 
espiritualidad que necesitamos clarificar y formular que nos identifique con la vida 
de nuestros pueblos, especialmente los sectores pobres económicamente, y a la vez 
que sea fiel a nuestro entendimiento de la fe cristiana? ¿Cómo vamos a ejercer 
nuestra auto-determinación cuando nuestros ministerios siguen dependiendo 
económicamente de la Iglesia mayoritaria? ¿Cómo vamos a bregar con el racismo 
que continuamos confrontando en la Iglesia y fuera de ella y con el sexismo que 
continúa existiendo en nuestros pueblos? ¿Cómo vamos como pueblo de Dios a 
buscar y luchar por cambios en las instituciones de nuestra sociedad? 

Demos gracias a Dios por el Plan Nacional y pongámonos a llevarlo a 

cabo. Sigamos también reflexionando y trabajando en la Pastoral que es más 
amplia que el Plan. 
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Reseñas bibliográficas 


Alice Shabecoff, Rebuilding our Communities: How Churches Can Provide, Support 
and Finance Quality Housing for Low-Income Families (Monrovia, California: 
World Vision, Inc., 1992), 280 pp. 


Pablo A. Jiménez 


This book presents different ways church groups have addressed the need 
for low-income housing. It is published as part of the National Urban and Rural 
Ministry Project, a program of World Vision, Inc., with support from The Pew 
Charitable Trusts. The aim of the manual is to help congregations and community 
groups to rebuild their communities. 


Some of the twenty-five initiatives discussed in the book address 
alternative financing solutions; others describe housing and ownership models; and 
still others deal with strategies to promote affordable housing. These initiatives -- 
that can work in both urban and rural settings -- seek to provide positive social 
and economic change. 


The book is divided into three parts dealing with various aspects of low- 
income housing. The first presents ways of providing it; the second, discusses ways 
to support and promote it; and the third reviews ways to finance it. The initiatives 
are classified according to their degree of difficulty in three different levels: entry, 
intermediate or advanced. There is one chapter for each initiative. The chapters 
discuss the strategy, the benefits, the methodology, the key players involved, the 


public policy support, the costs and the necessary steps to implement the initiative. © 


Each chapter is followed by case examples, 
addresses of resource organizations and a list of resource bibliography. The book 
is rounded up by a glossary, several appendixes and an index. 


Three Hispanic programs are showcased in the case examples. These are 
Nuestra Casa del Pueblo, an organization that runs limited-equity cooperatives in 
Bridgeport, CT; Nueva Esperanza, a corporation founded by the Hispanic Clergy 
of Philadelphia and Vicinity involved in manufactured housing; and Tierra del Sol, 
an interfaith-inspired housing developing corporation in Las Cruces, NM, that 
provides self-help, sweat-equity programs. 


The book succeeds in its effort. This excellent resource provides such a 
wide range of initiatives that any church, no matter its size or budget, can 
implement at least one of them. It is indeed a necessary tool for ministers and 
other church leaders who seek to respond to the need for adequate housing in 
Hispanic or other impoverished communities. 
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Petróneo Rafael Ceballos, De otros héroes (New York: Editorial Mambrú, 1992), 
255 pp. 


Belén González y Pérez: 


Esta novela representa la nueva literatura latinoamericana en los Estados 
Unidos, al mismo tiempo que ilustra la otra cara de la moneda de la inmigración 
--esto es, las causas que originan el éxodo masivo de latinoamericanos hacia este 
país. 

Desde el principio mismo del texto, el narrador y protagonista, Ixo del 
Castillo, introduce las endémicas condiciones de las que adolece la sociedad 
latinoamericana. El texto se inaugura sin ambages, y en la primera oración 
establece no solo el lugar --y de manera implícita el tiempo-- sino también la 
actualidad y el potencial históricos de los mismos. Luego, a través de los ojos del 
protagonista, que es un tierno niño de escuela, en un solo párrafo nos situamos 
ante la visión de un mundo de agudos contrastes. 

El escenario, la Tierra del dios te Dé, puede ser cualquier país de la 
América Latina. El esplendor natural del entorno narrativo --siempre como un 
fondo de exhuberante silencio-- contrasta con la polifónica orquestación de 
biografías que agotan la dinámica de la condición humana. Los otros héroes 
--desde la infamia hasta la beatitud-- con sus anónimas vidas entonan el himno o 
la sinfonía del subdesarrollo. A lo largo de la narración, el lector coparticipa en 
un peregrinaje tanto geográfico como espiritual, en una aventura o aventuras que 
connotan una diversidad de estados de conciencia. En efecto, el contexto 
novelístico puede ser apreciado en múltiples planos convergentes: apuntes 
antropológicos, análisis sociológico, pesquisa psicológica, historicismo crítico, 
manifiesto filosófico, y hasta anecdotario de viajes o travelogue. 

En términos filosóficos, la novela emerge como un manifiesto ontológico 
sobre la conciencia del ser latinoamericano. En otras palabras, el libro presenta 
una vívida imagen de lo que significa ser latinoamericano en el concierto de las 
demás nacionalidades y categorías del ser planetario. En varios puntos del texto 
el narrador fluctúa entre varias posiciones. Estas a veces adquieren dimensiones 
omniscientes y dan paso a la voz de lo que podría ser llamado el Espíritu 
Latinoamericano. Después de quinientos años de eurocentrismo, y en el umbral 
del tercer milenio de la era cristiana, el Espíritu Latinoamericano se levanta y 
orienta a los orientadores del destino continental. 

En un estricto sentido académico-literario esta novela resulta una lectura 
crucial y mandatoria en las áreas de las ciencias sociales y de las humanidades. Lo 
que de ningún modo excluye al lector no iniciado en esos campos. En primer 
lugar, el argummento desarrolla la temática de la compleja realidad 
latinoamericana hasta romper con las barreras geopolíticas y temporales. Por 
añadidura, entonces, la novela es también un estudio de la sociedad 
latinoamericana. Dicho de otra manera, el texto narrativo constituye un 
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acercamiento crítico a la problemática del subdesarrollo: la alienación, la 
corrupción, la pobreza, la frustración, la injusticia, la desorientación, la 
dependencia, el desempleo, el subempleo, el sexismo, la depredación ecológica, 
entre otros. 

La redacción del texto se caracteriza por la claridad y la lucidez. Ambas 
cualidades se dan tanto en la concepción como en la exposición de los temas. En 
efecto, el estilo es original, y por ende innovativo y hasta a ratos experimental. La 
prosa es muy pulida, sobria, fluida, vibrante, efervescente. El acto escritural 
cimbrea en inspiración constante, sin perder conciencia de sí mismo. En otras 
palabras, la labor creativa --canalizada en el movimiento narrativo-- se mantiene 
siempre al tanto de sus cadencias, de su solfeo verbal, de sus flujos y reflujos. El 
acercamiento a la construcción literaria es musical y arquitectónico. La novela-- 
como una partitura o el plano de una catedral-- presenta la totalidad de una 
sobretrama en la que confluyen una pleamar de subtramas. Estas se yerguen a su 
vez como historias independientes: ambientes, cámaras, naves, planos, pisos, 
movimientos o capítulos que se concatenan sumándose a la significación global de 
la superestructura narrativa. Al final, fondo y trama se resuelven en un conflicto 
adicional. El protagonista escapa (emigra sería un verbo más decoroso) del 
estigma y las serias imitaciones que afectan a su nativo hábitat. Sale 
--desilusionado, frustrado y furibundo-- en busca de un mundo, si no mejor, al 
menos diferente. Un mundo en el que ni tan siquiera el cielo se atreva a ser el 
límite. 
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El Dr. Jorge Lara Braud, conferencista y escritor, fue 
Profesor de Teología Sistemática en el San Francisco Theological 
Seminary. Antes sirvió como Director del programa de Teología y 
Cultura de la Iglesia Presbiteriana. 


: La Dra. María Pilar Aquino es Profesora de Teología 
Sistemática en St. Mary's College, Doheny Campus, en Los 
Angeles. 


El Rdo. Guillermo Chávez ha servido por muchos años como 
Secretario General Asociado de la Junta de Iglesia y Sociedad de 
la Iglesia Metodista Unida, en Washington, D.C. 


El Rdo. Saúl Trinidad es pastor de la iglesia metodista unida 
El Buen Pastor, en Detroit, Michigan. Antes fue profesor en el 
Seminario Bíblico Latinoamericano, en San José, Costa Rica. 


El Dr. José Palos es Director de la Oficina de Desarrollo 
Congregacional de la Conferencia de Río Grande, Iglesia 
Metodista Unida. 


El Rdo. Pablo A. Jiménez es Director Ejecutivo de la 
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